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Einleitung 
Diese Arbeit soll mit ihren Erkenntnissen einen Beitrag zur Diasporaforschung leisten, die, 
gerade im Lichte von Rassismus und xenophoben Tendenzen, zunehmend an Bedeutung 
gewinnt. Das Schlagwort „Integration“ und vor allem der angebliche Mangel an Bereitschaft 
zu dieser bestimmt die Diskussionen um Einwanderung, nicht nur in Österreich, sondern in 
ganz Europa.  
Wünschenswert wäre in diesem Zusammenhang eine kritische Auseinandersetzung mit dem 
Begriff „Integration“ und dem vielfach gewünschten „stufenweisen“ Übergang von einer/m 
„AusländerIn“ zur/m vollständig assimilierten „InländerIn“. Ein Status, der zumeist gar nicht 
erreicht werden kann, da MigrantInnen von ihrem Umfeld stets ihre „Andersartigkeit“ vor 
Augen gehalten und damit festgeschrieben wird. Die gewünschte „Assimilierung“ wird somit 
gleichzeitig, von genau jenen, die sie fordern, ad absurdum geführt.  
 
Viele Parallelen und Rückschlüsse für den europäischen Kontext lassen sich in der 
Auseinandersetzung mit indischen SüdafrikanerInnen ziehen. Die meist seit Generationen in 
Südafrika lebenden indischen SüdafrikanerInnen wurden seit der Einwanderung ihrer 
Vorfahren ausgegrenzt, ghettoisiert und stigmatisiert. Während der Apartheid wurden sie in 
bestimmte, anhand von so genannten „Bevölkerungsgruppen“ klassifizierte Gebiete, Group 
Areas, umgesiedelt. Viele Menschen leben auch heute noch in diesen, ihnen damals 
zugewiesenen Gebieten, weitgehend „unter sich“.  
Ein Rückzug nach Innen, die starke Orientierung an einer „kollektiven indischen Identität“ 
und die Abgrenzung gegenüber anderen „Bevölkerungsgruppen“ Südafrikas, sind eine Folge 
dieser Vergangenheit.  
 
Während meines Studiums der Internationalen Entwicklung habe ich mich intensiv mit 
Politik, Geschichte und den sozioökonomischen Verhältnissen des indischen Subkontinentes 
auseinandergesetzt. Auf der Suche nach einem geeigneten Thema für meine Diplomarbeit 
erfuhr ich von der ehemaligen indischen Group Area Lenasia. Berichtet wurde mir unter 
anderem, dass eine Vielzahl an community-Organisationen soziale Arbeit in Lenasia 
verrichtet. Ein Thema, das im Kontext meines Studiums für mich von besonderem Interesse 
war. Die Entscheidung, mich im Rahmen meiner Diplomarbeit mit den community 
development Strukturen Lenasias auseinanderzusetzen, war daher bald gefallen.   
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1. Forschungsfrage  
Analysiert werden sollen in dieser Arbeit vier, in Lenasia tätige, community development 
Organisationen, ihre Arbeit und ihre selbst definierten Aufgaben und Ziele. Die 
Auseinandersetzung mit dem Begriff community development, der, schon allein dem Namen 
nach in enger Verbindung mit jenem der community steht, führte in den theoretischen  
Überlegungen zu dieser Arbeit immer wieder zum widersprüchlichen Begriff der Identität. 
Gleichzeitig wurde während meiner Forschung immer deutlicher, dass „Indien“ und eine 
„indische Identität“ nicht nur für viele BewohnerInnen Lenasias, sondern auch für die 
Struktur und den Aufbau vieler community-Organisationen nach wie vor bedeutend sind. 
 
Die Auseinandersetzung mit dem Begriff Identität und inwiefern diese, im Sinne von 
Benedict Andersons Ansatz der „imagined communities“1, möglicherweise stets „imaginiert“ 
und konstruiert ist, steht daher im Mittelpunkt des theoretischen Hintergrundes dieser Arbeit. 
In diesem Zusammenhang können auch Stuart Halls Überlegungen zu karibischen Diaspora 
Identitäten2 und deren Bezug zu einer „afrikanischen Ursprünglichkeit“ auf den Kontext 
indischer SüdafrikanerInnen umgelegt werden. In Bezug auf die Abgeschlossenheit 
ehemaliger Group Areas wie Lenasia und die Ablehnung bzw. das Misstrauen vieler indischer 
SüdafrikanerInnen gegenüber anderen „Bevölkerungsgruppen“, war für diese Arbeit der von 
Thomas Meyer entwickelte Ansatz der „identity mania“3 von Bedeutung. Mit Michel 
Wieviorkas „Dreieck der Differenz“4, das ein Mittel zur Untersuchung kollektiver Identitäten 
und Differenzerfahrungen in der Diaspora darstellen soll, lässt sich die Teilhabe indischer 
SüdafrikanerInnen am politischen, wirtschaftlichen und sozialen Leben Südafrikas 
analysieren. 
 
Inwiefern die von mir untersuchten Organisationen zu einer Konstruktion oder zu einer 
Aufrechterhaltung von Identitätskonzepten wie etwa einer nationalen „indischen“, 
„südafrikanischen“, oder aber einer bestimmten „religiösen“ Identität beitragen, wurde im 
                                                
1 Vgl. Anderson, Benedict (2002): Imagined Communities. Reflections on the Origin and Spread of 
Nationalism. London, Verso. 
2 Vgl. Hall, Stuart (1994c): „Kulturelle Identität und Diaspora.“ In: Hall, Stuart (1994a): Rassismus und 
kulturelle Identität. Ausgewählte Schriften 2. Hamburg, Argument Verlag. S. 26 – 43. 
3 Vgl. Meyer, Thomas (2001): Identity Mania: Fundamentalism and the Politicization of Cultural Differences. 
London, Zed Books. 
4 Vgl. Wieviorka, Michel (2003): Kulturelle Differenzen und kollektive Identitäten. Hamburg, Hamburger 
Edition. 
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Laufe der Feldforschung und auf Grund der theoretischen Auseinandersetzung bald zur 
zentralen Forschungsfrage dieser Arbeit.  
2. Aufbau der Arbeit 
Der zuerst durch die Kontraktarbeit motivierte, spezielle Kontext der Einwanderung von 
InderInnen nach Südafrika sowie die Apartheidpolitik und die damit in Zusammenhang 
stehende Abgeschlossenheit Lenasias nach Außen sind wesentliche Grundlagen für aktuelle 
Forschungen, speziell für solche, die sich mit der Frage „kollektiver Identitäten“ indischer 
SüdafrikanerInnen auseinandersetzen. Kapitel I dieser Diplomarbeit stellt daher einen 
historischen Abriss von 1860, als die ersten ImmigrantInnen aus Indien zur Kontraktarbeit 
nach Südafrika kamen, bis hin zur Apartheidpolitik in den Jahren 1948-1994 dar.  
 
Kapitel II dieser Arbeit widmet sich der Entstehung Lenasias sowie dem politischen und 
sozialen Alltag seiner BewohnerInnen. Wenig wurde bisher zu den indischen 
SüdafrikanerInnen Johannesburgs, das immerhin die zweitgrößte Zahl indisch-
südafrikanischer Menschen nach Durban beherbergt, und zu Lenasia, der indischen Group 
Area der Stadt, geschrieben. Aktuelle Aufzeichnungen oder wissenschaftliche 
Auseinandersetzungen mit der Entstehung und Geschichte Lenasias waren für mich kaum 
oder nur fragmentarisch auffindbar. Ein Grund, weshalb ich bisher vorhandene Informationen 
gesammelt, mit eigenen Ergebnissen aus Interviews ergänzt und schließlich zu einem groben 
Überblick zusammengefasst habe.  
Die Kapitel I und II sind daher auch als solcher und nicht als komplett und vollständig zu 
betrachten. Weitere Forschungen zu diesem Thema wären notwendig. 
 
Kapitel III soll den Forschungsvorgang und die Methodenwahl, die dieser Arbeit zu Grunde 
liegen, darlegen. Ein offener Forschungsverlauf und damit die Möglichkeit, leitende Fragen 
basierend auf neuen Ergebnissen zu adaptieren, waren für mich zentral. Ich entschied mich 
daher, auf Basis der Grounded Theory nach Anselm Strauss und Barney Glaser zu arbeiten. 
Erläutert wird in diesem Teil der Arbeit zudem die Datengenerierung mittels 
problemzentrierten, episodischen und ExpertInneninterviews, teilnehmenden Beobachtungen 
und anderen Rechercheelementen, sowie die Auswertung dieser Daten. 
 
In Kapitel IV habe ich mich den theoretischen Grundlagen dieser Arbeit gewidmet. Die 
Verwendung des Begriffes community development in Zusammenhang mit den von mir 
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untersuchten Organisationen Lenasias, führte stets zu der Frage, was eine community 
eigentlich ist und wodurch sie sich konstituiert. Beruhend auf den Erkenntnissen aus dem 
historischen Teil dieser Arbeit geht es daher in erster Linie um die Frage, was eine community 
generell ausmacht, ob im Falle von Lenasia von einer solchen gesprochen werden kann und 
wie meine InterviewpartnerInnen Lenasia für sich definiert haben.  
Eng im Zusammenhang mit dem Begriff community stand in meinen Interviews mit 
BewohnerInnen Lenasias stets jener der „Identität“, in den meisten Fällen wurde von einer 
„indischen Identität“ gesprochen. Wie ein roter Faden zog sich eine Auseinandersetzung 
meiner InterviewpartnerInnen mit ihrer eigenen Selbstwahrnehmung durch die Gespräche. 
Viele beschäftigten sich mit dem Gedanken, ob sie sich nun als SüdafrikanerInnen, 
InderInnen, indische SüdafrikanerInnen, südafrikanische InderInnen, Moslems, Hindus oder 
als etwas völlig Anderes betrachten sollten. Rasch wurde schon am Beginn des 
Forschungsprozesses klar, wie vielschichtig und teilweise widersprüchlich der Begriff 
„Identität“ ist. Für meine Arbeit habe ich daher solche Theorien als wesentlich erachtet, die 
jener Komplexität und dem Kontext indischer SüdafrikanerInnen gerecht werden können. 
Eine Definition des Begriffes community development, seine Implikationen und mögliche 
Problemfelder stellen den Abschluss dieses theoretischen Kapitels dar. 
 
Kapitel V erläutert zuerst, basierend auf dem historischen Teil dieser Arbeit, die Entwicklung 
und Bedeutung von community development in Lenasia. In weiterer Folge werden die vier, im 
Rahmen meiner Forschung analysierten, sehr unterschiedlichen Organisationen „Nisaa“, 
„Islamic Helpline“, „Lenasia Yuvak Mandal“ und „Lenz Going Green“ vorgestellt. Diese, 
sich selbst so definierenden, community development Organsiationen werden porträtiert, um 
anschließend herauszuarbeiten, inwiefern im Rahmen ihrer Arbeit zu einer Aufrechterhaltung 
bzw. Konstruktion von Identitätskonzepten wie etwa einer „indischen“, „südafrikanischen“ 
oder aber religiösen Identität beigetragen wird. 
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3. Begrifflichkeiten 
Klären möchte ich an dieser Stelle, welche Begriffe in der vorliegenden Arbeit für die 
unterschiedlichen „Bevölkerungsgruppen“ Südafrikas verwendet werden.  
In „Bevölkerungsgruppen“ zu unterscheiden, war Teil der Apartheidpolitik in Südafrika und 
ist aufs Entschiedenste zu verurteilen. Trotz einer neuen Verfassung nach Ende der Apartheid, 
laut der jede Art der Rassenklassifizierung verboten ist, sind die durch die Apartheid 
geprägten „Gruppenbezeichnungen“ – Black, Coloured, Indian, White – in Südafrika immer 
noch allgegenwärtig. Sei es am Arbeitsplatz, wo die Jobvergabe durch affirmative action, also 
die Vorreihung nicht-weißer KandidatInnen erfolgt, oder im Privatleben, wo viele Personen 
nach wie vor in ihren alten Group Areas leben und Freundschaften meist nur innerhalb der 
gleichen Gruppe entstehen. Um die Gegebenheiten in Südafrika widerspiegeln zu können, 
muss also auch in dieser Arbeit eine Differenzierung vorgenommen werden.  
Während „Blacks“ und „Whites“ direkt mit „Schwarze“ und „Weiße“ übersetzt werden kann, 
stellt es sich mit dem Begriff „Coloured“ etwas schwieriger dar. Die direkte Übersetzung 
„Farbiger“ hat auf Deutsch eine andere Bedeutung als „Coloured“ im südafrikanischen 
Kontext, wo mit diesem Begriff Personen mit schwarzen und weißen Vorfahren, also so 
genannte „Mischlinge“ gemeint sind. In dieser Arbeit wird „Coloured“ daher unübersetzt 
verwendet. 
So genannte „Indians“ werden in dieser Arbeit als indische SüdafrikanerInnen bezeichnet. 
Einerseits, um sie von in Indien lebenden InderInnen differenzieren zu können und 
andererseits, um ihnen den Status als „SüdafrikanerInnen“ nicht, wie so oft in der Geschichte 
indischer SüdafrikanerInnen, abzusprechen.  
Trotz dieser, auf Grund der Geschichte Südafrikas notwendigen Differenzierung, werden die 
Kategorisierungen von mir in keinster Weise gutgeheißen. 
 16 
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I. Historischer Abriss – indische SüdafrikanerInnen 
1. Indische Immigration nach Südafrika 
1.1. Die ersten EinwanderInnen 
Da bisher kaum erforscht, wurde die erste Welle indischer MigrantInnen in der Geschichte 
der indischen Einwanderung in Südafrika oft nicht berücksichtigt. Im damals 
niederländischen Teil Südafrikas um Kapstadt wurden um die 40.000 SklavInnen auf Farmen 
und in der Industrie beschäftigt. Der Großteil dieser SklavInnen kam ab ca. 1650 aus 
Bengalen, der Coromandelküste im Südosten und der Malabarküste im Südwesten Indiens, 
sowie aus Indonesien. Viele dieser ersten indischen EinwanderInnen heirateten SklavInnen 
anderer Herkunft oder Einheimische, eine spezifisch indische Identität wurde ihnen daher in 
der südafrikanischen Geschichte nicht zugesprochen.  
Sie fielen im Rahmen der Rassenkategorisierung der Apartheidregierung in den meisten 
Fällen unter den Begriff „Cape Malay“, der eine generelle Bezeichnung für muslimische 
SklavInnen aus aller Welt und deren Nachkommen und gleichzeitig eine Subkategorie der 
Coloureds darstellte.5  
 
1.2. Indentured Labour - Kontraktarbeit 
Begonnen wird die Dokumentation indischer Einwanderung in Südafrika in der Regel mit 
dem Jahr 1860. Im November jenes Jahres kamen die ersten „indentured labourers“, oder 
KontraktarbeiterInnen, aus Indien nach Südafrika, um das ab 1834 verbotene System der 
SklavInnenarbeit im Land zu ersetzen.  
Vor allem von Seiten der weißen Farmer wurde eine Einführung der Kontraktarbeit gefordert, 
um die Produktion auf den Zuckerrohrplantagen im englischen Natal, das Gebiet um die 
heutige südafrikanische Provinz Kwa-Zulu-Natal, aufrechterhalten zu können. 6 Bis zum 
Verbot der Kontraktarbeit 1911 wurden über 1,3 Millionen InderInnen auf Plantagen in 
Mauritius, der Karibik, Fiji, Surinam aber auch ins heutige Südafrika geschickt. 7  
                                                
5 Vgl. Dhupelia-Mesthrie, Uma (2000): From Cane Fields to Freedom. Chronicle of Indian South African Life. 
Kapstadt, Kwela Books, S. 10. 
6 Zur Rolle der Kontraktarbeit in der Zuckerrohrindustrie in Mauritius und Natal siehe beispielsweise North-
Coombes, M.D. (1988): „Indentured Labour in the Sugar Industries of Natal and Mauritius. 1834-1910.“ In: 
Bhana, Surendra (1990): Essays on Indentured Indians in Natal. Leeds, Peepal Tree Press, S. 12-88. 
7 Vgl. Dupelia-Mesthrie (2000), S. 10. 
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Hauptsächlich handelte es sich dabei um InderInnen aus den südlichen Gebieten um Madras 
und Mysore, beziehungsweise aus den nördlichen Provinzen Agra, Oudh, Bihar und 
Bengalen. In die britische Kolonie Natal kamen insgesamt 384 Schiffe mit circa 152.180 
KontraktarbeiterInnen. 62% der Personen waren Männer, 25% Frauen und 13% Kinder. 8 90% 
dieser EinwanderInnen waren Hindus, 8,5% Moslems und 1,4% gehörten dem Christentum 
an.9  
Wie Dhupelia-Meshtrie darstellt, überzeugten die AnwerberInnen hauptsächlich arme, 
verzweifelte Menschen, die in der Kontraktarbeit Möglichkeiten zu einem besseren Leben 
sahen: „Into this ´coolie-catching´ system fell many of India’s desperate people.“10 
 
Jain hingegen erklärt, dass zwar die KontraktarbeiterInnen aus dem Süden Indiens eher 
unteren Kasten und einem niedrigeren sozio-ökonomischen Status angehörten, die aus 
Nordindien kommenden hingegen durchaus gut ausgebildete, der besitzenden Schicht 
angehörende Personen waren.11 
 
Die ArbeiterInnen schlossen einen Vertrag für die Dauer von drei Jahren ab. In dieser Zeit 
waren sie zur Arbeit verpflichtet und standen unter permanenter, strenger Aufsicht. Anspruch 
hatten die KontraktarbeiterInnen lediglich auf eine Unterkunft, Essen und einen festgelegten 
Mindestlohn. Nach Ablauf ihres Kontraktes hatten die ArbeiterInnen die Möglichkeit, 
zwischen einer Vertragserneuerung, einem Stück Land im Wert eines Retourtickets nach 
Indien oder der Rückkehr nach Indien auf Kosten der Briten zu wählen.12 
Die Lebensumstände der KontraktarbeiterInnen sahen in der Realität alles andere als rosig 
aus. Die hygienischen Zustände und die medizinische Versorgung waren unzureichend, 
diverse Bestrafungen nicht unüblich. 13  
 
1865 entschied die indische Regierung der Emigration von KontraktarbeiterInnen, auf Grund 
der desolaten Lebensumstände in Natal ein Ende zu setzen. Ein Großteil der davor 
verpflichteten InderInnen hatte zu diesem Zeitpunkt ihren Kontrakt bereits beendet und war 
entweder nach Indien zurückgekehrt, hatte sich in Natal niedergelassen oder war in Richtung 
                                                
8 Vgl. Dupelia-Mesthrie (2000), S. 10. 
9 Vgl. Jain, Prakash C. (1999): Indians in South Africa. Political Economy of Race Relations. Delhi, Kalinga 
Publications, S. 8. 
10 Dupelia-Mesthrie (2000), S. 11. 
11 Vgl. Jain (1999), S. 6. 
12 Vgl. Ebr.-Vally, Rehana (2001): Kala Pani: Caste and Colour in South Africa. Kapstadt, Kwela Books, S. 
79ff. 
13 Vgl. Jain (1999), S. 5ff. 
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Transvaal, das Gebiet der heutigen südafrikanischen Provinzen Gauteng, Mpumalanga, 
Limpopo und North-West, weiter gezogen. An Arbeitskraft mangelte es in Natal also bald 
darauf erneut und Verhandlungen mit der indischen Regierung über neue 
KontraktarbeiterInnen wurden wieder aufgenommen. 1874 einigte man sich schließlich auf 
eine Kontrakt-Laufzeit von fünf Jahren. Entschieden sich die ArbeiterInnen danach den 
bisherigen Arbeitgeber zu verlassen, mussten sie zumindest fünf weitere Jahre in Natal 
verbringen. Danach standen den „freien“ InderInnen die gleichen Möglichkeiten wie bisher, 
also ein Rückfahrticket oder ein Stück Land, offen. 14 
Nach Ebr.-Vally war das Abkommen von 1874 der erste Schritt, eine tatsächliche indische 
Gemeinschaft im heutigen Südafrika entstehen zu lassen. Mit der Erhöhung der 
Arbeitsverpflichtung auf 10 Jahre ließ die Administration Natals zu, dass für InderInnen die 
Möglichkeit entstand sich längerfristig niederzulassen, während beim vorhergegangenen 
Modell eine Rückkehr der InderInnen nach wenigen Jahren erwünscht war.  Für Natal wurde 
gleichzeitig ein ständiger Nachschub an Arbeitskraft garantiert.15 
 
Der Frauenanteil unter den KontraktarbeiterInnen lag bei etwa einem Drittel und war bei den 
PlantagenbesitzerInnen wenig willkommen, da man ausschließlich an männlichen 
Arbeitskräften interessiert war. Da die indische Regierung allerdings eine Frauenquote auf 
den Schiffen nach Natal festgelegt hatte, musste auch mit ihnen irgendwie umgegangen 
werden.  
Zuerst wurden Frauen als Arbeitskraft kaum genutzt, dies änderte sich jedoch bald. Da Frauen 
nur die Hälfte des für Männer üblichen Lohnes erhielten, entdeckte man sie als günstige 
Alternative, um sie für die Feldarbeit einzusetzen. Darüber hinaus hatten Frauen ihrer 
reproduktiven Rolle nachzukommen, später auch mit dem Ziel, den „Nachschub“ an 
KontraktarbeiterInnen zu gewährleisten. Auf Grund des geringen Frauenanteils verrichteten 
sie oft Hausarbeit für mehrere Männer.  Gleichzeitig litten sie unter weit größerer Armut als 
männliche Kontraktarbeiter.16 
 
Von indischer, aber auch europäischer Seite wurde das System der Kontraktarbeit und die 
Arbeitsumstände stark kritisiert. 1911 beendete schließlich die indische Regierung den 
„KontraktarbeiterInnen-Export“.  
                                                
14 Vgl. Ebr. Vally (2001), S. 80f. 
15 Vgl. Ebr. Vally (2001), S. 80f. 
16 Zur Rolle von Frauen in der Kontraktarbeit in Natal siehe beispielsweise: Beall, Joe (1988): „Women Under 
Indenture in Natal.“ In: Bhana (1990), S. 89-116. 
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Nur etwa 23% aller KontraktarbeiterInnen entschieden sich bis dahin zu einer Rückkehr nach 
Indien.17  
Grund dafür könnte einerseits sein, dass die Überquerung des „kalapani“, des „schwarzen 
Wassers“, also des Meeres, ein kulturelles Tabu darstellte, gegen das Reinheitskonzept der 
hinduistisch geprägten Religionsgemeinschaften verstieß und eine Rückkehr somit nicht in 
Betracht gezogen wurde.18 Andererseits hatten sich viele der ehemaligen 
KontraktarbeiterInnen bereits eine Existenz in Südafrika aufgebaut. Zwar erhielten nur 50 
indische SüdafrikanerInnen das versprochene Land im Wert eines Rückfahrtickets – und 
dieses war so weit abgelegen, dass es meist sofort wieder verkauft wurde – viele wurden aber 
nach der Erlangung der Freiheit Hausangestellte, GärtnerInnen, FischerInnen, HändlerInnen 
oder eröffneten ein Geschäft. Einige gingen in die Region Transvaal, um im Diamantenabbau 
zu arbeiten.19   
 
Ginwala führt an, dass ein Großteil der KontraktarbeiterInnen, im Gegensatz zu den so 
genannten passenger Indians, ohne Familie nach Natal kam und auch der Kontakt mit den in 
Indien zurückgelassenen Familienmitgliedern nicht aufrecht erhalten werden konnte.  In 
Indien übliche religiöse Rituale, Kasten- und Heiratsvorschriften konnten unter den neuen 
Umständen in Natal nicht weitergeführt werden. Eine Rolle bei der Bildung sozialer 
Netzwerke und vor allem bei der Heirat spielten in erster Linie sprachliche und religiöse 
Gemeinsamkeiten zwischen den heterogenen indischen EinwanderInnen.20  
 
1.2. Passenger Indians – freie InderInnen 
Bald nachdem die ersten KontraktarbeiterInnen nach Natal gekommen waren, folgten auch 
die ersten  indischen HändlerInnen. Genannt wurden sie passenger Indians, da sie ihre 
Einwanderung und eben auch ihre „passage“ – die Schiffsfahrt – selbst finanzierten und an 
das reguläre Einwanderungsrecht gebunden waren. 21  
Während die erste Welle an passenger Indians über Mauritius nach Natal einwanderte, kam 
eine zweite Welle ab ca. 1869 direkt aus Indien.22 Ungefähr die Hälfte der passenger Indians 
dieser zweiten Welle waren Muslime, hauptsächlich aus der Gegend von Gujarat, aus der 
                                                
17 Vgl. Jain (1999), S. 5. 
18 Vgl. Ministry of External Affairs (2000): Report of the High Level Committee on the Indian Diaspora. Neu 
Delhi, Kapitel 7, Südafrika. http://indiandiaspora.nic.in/contents.htm (21.9.2009), S. 77. 
19 Vgl. Jain (1999), S. 4f. 
20 Vgl. Ginwala, Frene (1977): Indian South Africans. London, Minority Rights Group, Report No. 34, S. 6. 
21 Vgl. Jain (1999), S. 8. 
22 Vgl. Ebr.-Vally (2001), S. 81. 
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auch ein Großteil der Hindus und einige Jains kamen. Unter den HändlerInnen waren aber 
beispielsweise auch Parsen aus der Gegend von Bombay.23  
 
Willkommen waren passenger Indians in Natal in keinster Weise. Sie handelten in der Regel 
mit Kleidung, Nahrungsmitteln und Gewürzen und machten ihre Geschäfte mit indischen 
SüdafrikanerInnen, aber auch mit allen anderen „Bevölkerungsgruppen“ und stellten damit 
eine große Konkurrenz für weiße Wirtschaftstreibende dar.24 Um aber den notwendigen Fluss 
an KontraktarbeiterInnen aus Indien aufrechtzuerhalten, musste man auch die indischen 
HändlerInnen ins Land lassen. Ebr.-Vally spricht von einem „Dilemma“ für die britische 
Kolonie Natal, da indische EinwanderInnen, ebenfalls Teil des britischen Kolonialreichs, 
jederzeit ihre Rechte als britische Staatsangehörige geltend machen konnten und damit keine 
Gruppe darstellten, die völlig den Launen einzelner Interessensgruppen Natals ausgesetzt 
war.25   
 
Ginwala beschreibt passenger Indians als im Wesentlichen kohärente Gruppe mit gleichen 
wirtschaftlichen Interessen. Zumeist waren die HändlerInnen um eine Distanzierung von den 
KontraktarbeiterInnen bemüht:  
„They saw themselves not as part of the working class or peasantry in South Africa, but 
as a commercial bourgeoisie. They came to South Africa, not to settle, but to accumulate 
capital and return to India where their roots remained.“26 
 
In vielen Lebensbereichen wurden Verbindungen nach Indien aufrechterhalten. Besuche in 
Indien, Töchter, die zum Heiraten nach Indien geschickt wurden, aber auch wirtschaftliche 
Kontakte streicht Ginwala als Beispiele für diese Verbindungen hervor. Im Gegensatz zu den 
KontraktarbeiterInnen versuchten die Hindus unter den passenger Indians nicht nur religiöse 
Elemente, sondern auch das Kastensystem aufrechtzuerhalten.27  
 
Zwischen den 1860er Jahren und den 1870er Jahren wanderten passenger Indians 
ausschließlich nach Natal aus. Von dort aus zogen einige schließlich weiter ins Transvaal. 
Erst ab den 1880er Jahren gab es auch direkte Migration ins Transvaal. Jain unterscheidet auf 
Grund dieser Entwicklungen folgende drei „Kategorien“ von indischen SüdafrikanerInnen in 
                                                
23 Vgl. Jain (1999), S. 8. 
24 Vgl. Jain (1999), S. 9. 
25 Vgl. Ebr.-Vally (2001), S. 81. Für eine detaillierte Auseinandersetzung mit dem Aspekt der indischen 
SüdafrikanerInnen als britische Staatsangehörige siehe beispielsweise: Pachai, Bridglal (1971): The 
International Aspects of the South African Indian Question. 1860-1871. Kapstadt, C. Struik. 
26 Ginwala (1977), S. 6. 
27 Vgl. Ginwala (1977), S. 6f. 
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Natal: indentured, freie – also ehemalige KontraktarbeiterInnen – und passenger Indians. Im 
Transvaal gab es jedoch nur freie und passenger Indians. Interessanterweise wurden in Natal 
passenger Indians allerdings nicht separat gezählt, sondern fielen unter die Kategorie frei.28  
 
1.3. Ein Ende der indischen Einwanderung 
Diskriminierungen gegenüber AsiatInnen, Schwarzen und Coloureds waren in allen Gebieten 
des heutigen Südafrikas in mehr oder weniger großem Ausmaß vorhanden. Für die 
Geschichte indischer SüdafrikanerInnen sind allerdings in erster Linie die Entwicklungen in 
Natal und im Transvaal von Bedeutung, da es in den anderen Gebieten keine größeren 
Gruppen indischer EinwanderInnen gab. Im Orange Freestate beispielsweise wurde eine 
Einwanderung prinzipiell untersagt, indischen SüdafrikanerInnen war es also von Beginn an 
verwehrt, sich in diesem Gebiet für längere Zeit niederzulassen.29 
 
1.3.1. Natal 
Mitte der 1880er Jahre gab es bereits um ein Vielfaches mehr an „freien“ indischen 
SüdafrikanerInnen als KontraktarbeiterInnen in Natal. Große Angst vor dem angeblich so 
großen kaufmännischen Talent der indischen SüdafrikanerInnen machte sich unter den 
Weißen breit. Gefordert wurde daher, dass indische SüdafrikanerInnen entweder zur 
Kontraktarbeit gezwungen oder nach Hause geschickt werden, keine passenger Indians mehr 
ins Land gelassen und Lizenzen für indisch-südafrikanische HändlerInnen notwendig werden 
sollten.30  
1893 kam Mohandas Karamchand Gandhi als junger Anwalt nach Südafrika und geriet direkt 
in die anti-indische Stimmung in Natal. Bald darauf begann er Proteste gegen eine mögliche 
Enteignung von indischen SüdafrikanerInnen in Natal zu organisieren und gründete 1894 den 
Natal Indian Congress als ersten Zusammenschluss indisch-südafrikanischer 
EinwanderInnen. Besonders das 1895 erlassene Law No.17, das all jene indische 
SüdafrikanerInnen, die sich nach der Kontraktarbeit für ein freies Leben in Natal entschieden, 
zu völlig überhöhten, jährlich zu entrichtenden Steuern verpflichtete, war für Gandhi Auslöser 
für Demonstrationen und Proteste. 31 
 
                                                
28 Vgl. Jain (1999), S. 9. 
29 Vgl. Dupelia-Mesthrie (2000), S. 16. 
30 Vgl. Jain (1999), S. 12. 
31 Vgl. Jain (1999), S. 13. 
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Für Jain wurde mit dem Law No. 17 der zuvor zumindest formal gleiche Status von indischen 
SüdafrikanerInnen und Weißen in Natal endgültig aufgehoben. Eine Reihe gezielter anti-
indischer Maßnahmen folgte und schrieb die Ungleichheiten weiter gesetzlich fest.32 
 
1.3.2. Transvaal 
Gegen indische SüdafrikanerInnen gab es in der Burenrepublik Transvaal von Beginn an 
starke Ressentiments: "[...] the „Indian“ was an intruder from the mysterious East, with a 
centuries old tradition behind him, possessed a civilisation, a religion incomprehensible for 
the stolid Burgher.“33  
 
Gleich wie in Natal hatten auch die Buren Angst vor der Konkurrenz durch indisch-
südafrikanische HändlerInnen – teilweise kosteten Lebensmittel in indischen Geschäften die 
Hälfte im Vergleich zu weißen Geschäften. Dazu kam die Furcht vor einer „asiatischen 
Invasion“ und der angeblich „ekelhaften Lebensweise“ indischer SüdafrikanerInnen.34 
 
Diskriminierungen gegen indische SüdafrikanerInnen waren an der Tagesordnung. Von 
Seiten der Weißen wurde gefordert, dass indische SüdafrikanerInnen „[...] isolated within 
their own locations quite separated from the white population [...]“35  leben sollten.  
Die indisch-südafrikanischen HändlerInnen wiederum versuchten sich als ehrbare Leute 
darzustellen und sich von anderen AsiatInnen und KontraktarbeiterInnen abzuheben. 1885 
wurden schließlich Gesetze erlassen, die klar deklarierten, dass indische SüdafrikanerInnen 
weder die Bürgerrechte der Südafrikanischen Republik erhalten, noch Grund oder Immobilien 
außerhalb von speziell ihnen zugeteilten Gebieten besitzen durften. Diese neue Gesetzgebung 
widersprach jedoch einem Abkommen der Südafrikanischen Republik mit dem Königreich 
England, das 1884 geschlossen wurde und vor jeglicher Diskriminierung gegen britische 
Staatsangehörige schützen sollte. Trotz Protesten von indisch-südafrikanischer Seite wurde 
die neue Gesetzgebung rasch umgesetzt.36 
Jain beschreibt dies als den Beginn der Segregationspolitik für indische SüdafrikanerInnen. 
Um 1896 lebte bereits die Hälfte aller indischen SüdafrikanerInnen Johannesburgs in diesen 
                                                
32 Vgl. Jain (1999), S. 13f. 
33 Calpin, G. H. (1949); Indians in South Africa. Pietermaritzburg, Shuter and Shooter., S. 22; zit. nach: Ebr.-
Vally (2001), S. 82, Fußnote 4.  
34 Vgl. Jain (1999), S. 15. 
35 Joshi, P. S. (1942): The Tyranny of Colour: A Study of the Indian Problem in South Africa. Durban: E.P. and 
Commercial Printing Company, S. 51; zit. nach Jain (1999), S. 15. 
36 Vgl. Jain (1999), S. 15f. 
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so genannten Coolie Locations. Je nach Bedarf der weißen Bevölkerung wurden sie an 
bestimmten Orten errichtet, später wieder zerstört und an anderer Stelle neu aufgebaut. 37  
 
2. Die „Indian Question“ 
2.1. Die Südafrikanische Union 
Mit der Gründung der Südafrikanischen Union 1910 wurde ein gemeinsamer politischer und 
wirtschaftlicher Raum geschaffen, der die ehemaligen Gebiete der Buren und die englischen 
Kolonien einte. Die Politik der Diskriminierung gegenüber indischen SüdafrikanerInnen, aber 
natürlich auch gegenüber Schwarzen und Coloureds, sollte auf einer nationalen Ebene 
vereinheitlicht und weiter vertieft werden. Von anti-indischen Agitationen waren aber 
hauptsächlich Natal und Transvaal betroffen.38  
 
Nach wie vor waren viele der indischen SüdafrikanerInnen als FarmerInnen tätig. Vor allem 
in den Küstengebieten wurden Zuckerrohr, Tabak, Früchte und Tee angebaut. Die so 
genannten passenger Indians und deren Nachkommen blieben zum größten Teil weiterhin im 
Handel tätig. 
 
Immer mehr Personen siedelten sich jedoch im urbanen Raum an. Dieser Teil der indischen 
SüdafrikanerInnen verdiente zunehmend besser und investierte von Beginn an in die Bildung 
ihrer Kinder.39 Interessanterweise waren es zuerst die Nachkommen ehemaliger 
KontraktarbeiterInnen, die beruflich aufsteigen konnten: „It is significant that the first moves 
into new spheres of employment were made by the descendants of the indentured 
workers....“40 
 
Auch Gandhis Satyagraha41 Kampagne trug Früchte und das Smuts-Gandhi Abkommen 
wurde getroffen. Gandhi sicherte ein Ende seiner Kampagne zu, dafür trat 1914 der Indian 
Relief Act in Kraft, der allen ungerechtfertigten Steuern für indische SüdafrikanerInnen ein 
Ende setzte. Hochzeiten nach indischen Bräuchen wurden offiziell erlaubt, Frauen, Männern 
und Kindern von in Südafrika lebenden InderInnen wurde die Einreise gestattet und auch die 
                                                
37 Vgl. Jain (1999), S. 16. 
38 Vgl. Ebr.-Vally (2001), S. 82. 
39 Vgl. Jain (1999), S. 34f. 
40 Department of Economics, University of Natal (1960): Studies of Indian Employment in Natal. Kapstadt: 
Oxford University Press., S.4; zit. nach: Jain (1999), S. 34f. 
41 Satyagraha ist die Bezeichnung für Gandhis Strategie der „non-violent resistance“.  
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Restriktionen bei der Ein- und Ausreise zwischen den einzelnen Provinzen wurden etwas 
vereinfacht. Gandhi reiste kurz darauf zurück nach Indien, in der Annahme, den Grundstein 
für gute Beziehungen zwischen indischen und weißen SüdafrikanerInnen gelegt zu haben.42  
 
2.2. Die Lage verschärft sich 
Anti-indische Agitationen wurden jedoch weiterhin immer wieder von Teilen der weißen 
Bevölkerung initiiert. Als Antwort auf die Forderungen vieler Weißer wurde 1919 eine Reihe 
von Gesetzen erlassen, die Handel und Besitz für indische SüdafrikanerInnen stark 
einschränken oder sogar verhindern sollten.43  
Als Protest wurde daraufhin der South African Indian Congress (SAIC) aus den zuvor von 
Mahatma Gandhi ins Leben gerufenen Organisationen Natal Indian Congress (NIC) und 
Transvaal British Indian Association – später der Transvaal Indian Congress (TIC) – sowie 
dem Cape British Indian Council  gegründet. 44 
Eine Asiatic Inquiry Commission wurde im Gegenzug ins Leben gerufen, um dem „indischen 
Problem“ auf den Grund zu gehen. Von vielen weißen SüdafrikanerInnen kam daraufhin eine 
Flut an Anschuldigungen, die Jain anschaulich beschreibt:  
„The Europeans accused Indians of their practice of sending remittances to India; 
inferior living standards; unclean habits; alien culture and manners; and underselling 
European traders by employing lowly paid assisstants on inferior business premises, by 
working long hours, and by other fraudulent practices such as frequent insolvency, 
adulteration, short weights, etc. Europeans also complained that the presence of Indians 
had a bad influence in the Natives in that they were jealous of the rights and privileges 
enjoyed by the Indians and Coloured people.“45  
 
Die Kommission widerlegte in ihrem 1921 veröffentlichten Bericht die angebliche Gefahr 
einer „indischen Invasion“ und sprach sich gegen eine geforderte Zwangsrückführung aus. 
Stattdessen wurde eine freiwillige Repatriierung vorgeschlagen. Gleichzeitig hielt die 
Kommission aber eine Segregationspolitik für durchaus sinnvoll und befürwortete die 
Beibehaltung eigener indischer Siedlungs- und Geschäftsgebiete. Im ländlichen Raum sollten 
indische SüdafrikanerInnen im Küstenraum bleiben und nicht weiter als 30 Meilen 
landeinwärts gelassen werden.46  
 
                                                
42 Vgl. Bagwandeen, D. (1989): „Historical perspectives.“ In: Arkin, AJ; Magyar, Karl P.; Pillay, Gerald J. 
(1989): The Indian South Africans. A Contemporary Profile. Pinetown, Owen Burgess Publishers. S. 5f. 
43 Vgl. Bagwandeen (1989), S. 6f. 
44 Vgl. Jain (1999), S. 37. 
45 Jain (1999), S. 37. 
46 Vgl. Jain (1999), S. 38. 
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1924 kam es jedoch zu einem Regierungswechsel und die Vorschläge der Kommission sollten 
erst 1925 mit der so genannten Asiatic Bill ihre Umsetzung finden. D. F. Malan, damaliger 
Innenminister der regierenden National Party, verlautbarte dazu: 
„If you [the Indians] don’t go back to your home gracefully, I will shoulder you out 
without your bag and baggage, but if you go like an obedient boy, sell your goods and 
chattel on top of it, I will give you ten pounds and quietly go. Otherwise, I will make your 
life intolerable here but if you choose to remain here, do so as a pauper.“47 
 
Neben einem Aufschrei indischer SüdafrikanerInnen, die das Smuts-Gandhi Abkommen 
gefährdet sahen, kamen auch aus Indien Proteste. Beschlossen wurde 1927 schließlich die 
Abhaltung einer Konferenz zwischen der Regierung Indiens und der Südafrikanischen 
Union. Diskutiert wurde die Situation indischer SüdafrikanerInnen, bis sich beide Parteien 
auf das so genannte Cape Town Agreement einigen konnten.48   
 
2.3. Das Cape Town Agreement 
Das Abkommen stellte einerseits ein Modell zur Emigration und Repatriierung indischer 
SüdafrikanerInnen dar, andererseits sollte die Lage der in Südafrika lebenden indischen 
SüdafrikanerInnen verbessert werden. Die indische Regierung hatte einer Repatriierung 
zugestimmt, sofern diese freiwillig geschah, und sich dazu verpflichtet, den RückkehrerInnen 
in Indien zur Seite zu stehen. Die Südafrikanische Union hingegen hatte zugesichert, die 
verbleibenden indischen SüdafrikanerInnen zu unterstützen und ihnen zu einem „westlichen 
Lebensstandard“ zu verhelfen.49 Eingesetzt wurde zudem ein Abgesandter der indischen 
Regierung, der in der Südafrikanischen Union über die Einhaltung des Abkommens wachen 
und eine gute Beziehung zwischen den beiden Ländern fördern sollte.50 
 
Bagwandeen beschreibt die unterschiedliche Auffassung und Interpretation des Abkommens 
der beiden Länder. Während die indische Regierung davon ausging, bessere Lebensumstände 
für indische SüdafrikanerInnen ausverhandelt zu haben, meinte die Südafrikanische Union, 
mit dem Abkommen eine Rechtfertigung für die Dezimierung indischer SüdafrikanerInnen 
erhalten zu haben. Auf diese konträren Interpretationen führt Bagwandeen das Scheitern des 
Cape Town Agreements zurück. Eine Lösung der Probleme zwischen indischen 
                                                
47 Aiyar, P. S. (1925): The Indian Problem in South Africa. Durban, African Chronicle Printing works, S. 16f.; 
zit. nach: Ebr.-Vally (2001), S. 83. 
48 Vgl. Jain (1999), S. 39. 
49 Vgl. Bagwandeen (1989), S. 8. 
50 Vgl. Jain (1999), S. 39. 
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SüdafrikanerInnen und Weißen konnte, mit Ausnahme einiger Verbesserungen in der 
Schulbildung, nicht erzielt werden. 51 
Jain führt an, dass bereits 1921 circa 63% der 165.731 indischen SüdafrikanerInnen in der 
Südafrikanischen Union auf die Welt gekommen waren. Die Begeisterung nach Indien 
„zurückzukehren“ hielt sich also, trotz finanzieller Anreize, in Grenzen. Zwischen 1927 und 
1940 wanderten lediglich 16.257 Menschen nach Indien aus.52 
Vorgeschlagen wurde vom Abgesandten der indischen Regierung Anfang der 30er Jahre 
sogar die Möglichkeit, indische SüdafrikanerInnen nicht nur nach Indien, sondern auch in 
andere britische Kolonien auswandern zu lassen. Der South African Indian Congress zeigte 
keinerlei Widerstand gegen diese Idee. Durchaus gab es aber interne Gegner des Vorhabens, 
die schließlich unter dem Namen Colonial Born and Settlers Indian Association (CB & SIA) 
eine Opposition formten. Die Vorschläge, indische SüdafrikanerInnen nach Britisch Nord 
Borneo oder Britisch Guyana auswandern zu lassen, wurden letztendlich jedoch einfach 
ignoriert und die bestehenden Probleme nicht gelöst53:  
„[...] At international level the experiment of Round Table Conferences to solve the Indian 
question ended in failure. The experiments were over but the problems remained.“54 
 
2.4. Sozio-ökonomische Situation 
Nach Jain war auch in den 1930er Jahren eine Tendenz bemerkbar, dass die Nachkommen der 
KontraktarbeiterInnen nach wie vor eher im Bereich der Landwirtschaft – fast ausschließlich 
in Natal – tätig waren, während der Handel fest in den Händen der passenger Indians und 
deren Nachkommen blieb. Eine relativ große Zahl, ungefähr 10%, arbeitete Mitte der 30er 
Jahre aber auch als Hausangestellte.55 
1936 gab es in Natal 183.341 indische SüdafrikanerInnen. 81% davon waren Hindus, 14% 
Moslems und 4% Christen. Während der hinduistische Teil fast ausschließlich aus 
Nachkommen von KontraktarbeiterInnen bestand, mit Ausnahme der Hindus aus Gujarat, die 
hauptsächlich HändlerInnen darstellten, waren die Muslime zum größten Teil HändlerInnen.56 
 
Ein großer Teil der indischen SüdafrikanerInnen hatte unter starker Armut zu leiden. 
                                                
51 Vgl. Bagwandeen (1989), S. 8. 
52 Vgl. Jain (1999), S. 40. 
53 Vgl. Bagwandeen (1989), S. 8. 
54 Pachai (1971), S. 138-139. 
55 Vgl. Jain (1999), S. 40f. 
56 Vgl. Burrows, H. Raymond (1952): Indian life and labour in Natal. Johannesburg, South African Institute of 
Race Relations, S. 27. 
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Verantwortlich dafür macht Jain die mangelnden Bildungsmöglichkeiten, eine hohe 
Arbeitslosigkeit, aber auch die Tatsache, dass von 20 arbeitenden, indischen 
SüdafrikanerInnen lediglich eine eine  Frau war. Dies wiederum führt Jain, neben mangelnder 
Bildungs- und Arbeitsmöglichkeiten, auch auf –  von ihm nicht näher spezifizierte –  
„Bräuche“ zurück.57  
Angesichts der Tatsache, dass Frauen sogar während der Zeit der Kontraktarbeit als 
Arbeitskräfte genutzt wurden, kann allerdings nicht von einem derartigen „Brauch“ 
gesprochen werden. Auch ein Vergleich mit der Situation indischer Frauen ist nicht zur Gänze 
zulässig, bedenkt man, dass die meisten indischen SüdafrikanerInnen bereits in der 
Südafrikanischen Union geboren wurden. Eher von Bedeutung könnte sein, dass, wie Jain 
auch selbst anführt, in den späten 1940er Jahren die Hälfte der indischen SüdafrikanerInnen 
weniger als 15 Jahre alt war.58 Diese große Kinderanzahl und eine zumeist völlig 
unzureichende Wohnsituation ist wohl eher Grund für den Verbleib von Frauen in einer 
reproduktiven Rolle. 
 
Burrows führt zudem an, dass die bisherige Praxis des joint family systems, in dem der Sohn 
bei der eigenen Familie blieb und die Schwiegertochter zu ihm ziehen musste, zunehmend 
aufgegeben wurde und eigene Haushalte gegründet wurden.59 Bei näherer Überlegung 
bedeutet dies einerseits, dass eine Ehefrau sich nun alleine um Haushalt und Kinder zu 
kümmern hatte, während die Tätigkeiten bisher innerhalb der Großfamilie aufgeteilt werden 
konnten, andererseits wurde aber auch mehr Wohnraum benötigt. 
 
Die zunehmend größer werdende Zahl an indischen SüdafrikanerInnen und der knappe 
Wohnraum führten dazu, dass versucht wurde, an indische Niederlassungen angrenzende 
Gebiete zu besiedeln. Ein Aufschrei der weißen Bevölkerung folgte, Wohnraum wurde zum 
zentralen Konfliktthema zwischen indischen und weißen SüdafrikanerInnen.60 „Wild and 
unjustified statements were made that the Indians were plotting to get possession of the city 
and were deliberately buying houses in certain areas with the object of reducing the value of 
other houses which would then easily be bought by Indians.“61 
 
                                                
57 Vgl. Jain (1999), S. 42. 
58 Vgl. Jain (1999), S. 42. 
59 Vgl. Burrows (1952), S. 27. 
60 Vgl. Bagwandeen (1989), S. 10. 
61 Palmer, Mabel (et al.) (1956): The Indian as a South African: A Symposium. Johannesburg, South African 
Institute of Race Relations, S. 10.
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2.5. „Indian penetration“ 
Besorgt über die angebliche „Indian penetration“ in „weiße Siedlungsgebiete“, wurde Druck 
auf die Regierung ausgeübt. Um weiße WählerInnen bei Laune halten zu können, sah sich die 
Regierung genötigt zu reagieren. 62  
Nach Bagwandeen hatte Premierminister Smuts  also zwischen einer internationalen Krise mit 
Indien oder einer nationalen zu wählen: „[...] either to let his country’s domestic policy 
dictate its foreign policy; or else to bring its domestic policy into line with requirements of its 
foreign policy.“63 
 
Entschieden hatte sich Smuts letztlich dafür, die WählerInnen im eigenen Land zu beruhigen. 
Eingesetzt wurde also 1940 eine Kommission, die sich mit den Gründen der „Indian 
penetration“ beschäftigen sollte. 804 „penetrations“ hatten sich laut Kommission in Natal 
zwischen 1927 und 1941 zugetragen. Die genannten Gründe waren nachvollziehbar: Gute 
Investitionsmöglichkeiten, steigender Wohlstand, mangelnder Wohnraum und Infrastruktur in 
den bestehenden indischen Gegenden, eine steigende Anzahl indischer SüdafrikanerInnen und 
ein Gefühl von Sicherheit durch das Cape Town Agreement.64  
 
Geändert hatte sich auch nach dem Kommissionsbericht nichts. Weiterhin erwarben indische 
SüdafrikanerInnen Land in vormals weißen Siedlungsgebieten. Eine zweite Kommission 
wurde 1943 ins Leben gerufen, der Bericht dieser führte in Natal und im Transvaal zu anti-
indischen Agitationen.65  Premierminister Smuts hatte das Gefühl handeln zu müssen und die 
Regierung verabschiedete den Trading and Occupation of Land (Transvaal and Natal) 
Restriction Act, bekannt auch als „Pegging Act“, der noch im selben Jahr in Kraft trat und bis 
1946 befristet war.66 Ziel war es, die momentane Situation festzuschreiben („to peg“), bis eine 
bessere Lösung gefunden worden war. Mit dem „Pegging Act“ wurde jeder Verkauf von 
Land zwischen weißen und indischen SüdafrikanerInnen, außer mit einer Sondererlaubnis, 
verboten. Proteste der indischen SüdafrikanerInnen waren die Folge, da man besorgt war, das 
zeitlich begrenzte Gesetz könnte zu einem dauerhaften werden. Auf Seite der weißen 
SüdafrikanerInnen hingegen fühlte man sich, eben wegen des eingeschränkten zeitlichen 
                                                
62 Vgl. Jain (1999), S. 43. 
63 Hancock, W K (1968): Smuts: The fields of force: 1919-1950. Cambridge, Cambridge University Press, S. 
455.; zit. nach: Bagwandeen (1989), S. 11.  
64 Vgl. Jain (1999), S. 43. 
65 Vgl. Jain (1999), S. 44. 
66 Vgl. Bagwandeen (1989), S. 12. 
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Rahmens, weiterhin unsicher.67 Bagwandeen beschreibt den „Pegging Act“ als ersten großen 
Schritt zur Einschränkung des Landbesitzes indischer SüdafrikanerInnen in Natal und in 
Richtung Segregation, der in Transvaal bereits viel früher stattgefunden hatte.68  
 
Nach Ablauf des „Pegging Acts“ 1946 bewahrheitete sich mit dem Folgegesetz die Furcht 
der indischen SüdafrikanerInnen. Der Asiatic Land Tenure and Indian Representation Act, 
genannt auch der „Ghetto Act“, wurde ins Leben gerufen. In Natal und dem Transvaal war  
damit der Besitz und Erwerb von Land in so genannten „kontrollierten“ Gebieten, außer für 
Weiße oder mit Genehmigung des Innenministers, verboten. In „unkontrollierten“ Gebieten 
hingegen gab es keine Restriktionen auf Basis der Hautfarbe.69 Als „Wiedergutmachung“ und 
zur Besänftigung wurde den indischen SüdafrikanerInnen erstmals, mit der Möglichkeit 
einige weiße Parlamentsabgeordnete wählen zu können, eine Form der politischen 
Partizipation angeboten.70  
Ein Aufschrei der indischen SüdafrikanerInnen folgte dennoch. Die Möglichkeiten der 
politischen Beteiligung wurden zurückgewiesen und Tausende protestierten gegen den 
„Ghetto Act“. Bei der darauf folgenden Satyagraha Kampagne wurden fast 2.000 indische 
SüdafrikanerInnen verhaftet. Die indische Regierung brach sämtliche diplomatischen 
Beziehungen mit der Südafrikanischen Union ab, verhängte eine Reihe von 
Handelssanktionen und meldete die Situation bei den Vereinten Nationen. Ab den 50er Jahren 
verurteilten  diese die Apartheid als „Verbrechen gegen die Menschlichkeit.“71   
 
2.6. Die Durban Riots 
Ebenso wie sich der Widerstand von schwarzen und indischen SüdafrikanerInnen gegen 
Rassendiskriminierungen erst Mitte der 1940er Jahre  zusammenschloss, wie später analysiert 
wird, beginnt auch erst ab diesem Zeitpunkt die Dokumentation indisch-schwarzer Geschichte 
in Südafrika. Es gibt eine Vielzahl von Literatur zur Unterdrückung Schwarzer vor und 
während der Apartheid, sehr wenig zur Geschichte indischer SüdafrikanerInnen. Für mich 
nicht auffindbar waren Dokumente zu den Verbindungen schwarzer und indischer 
SüdafrikanerInnen vor den 40er Jahren, weshalb in dieser Arbeit auch nicht darauf 
eingegangen werden kann.  
                                                
67 Vgl. Jain (1999), S. 44. 
68 Vgl. Bagwandeen (1989), S. 13. 
69 Vgl. Ginwala (1977), S. 17. 
70 Vgl. Bagwandeen (1989), S. 13. 
71 Vgl. Jain (1999), S. 44-46. 
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Eine der ersten – wirklich dokumentierten – Formen gemeinsamer Geschichte fand zu den 
Durban Riots statt. 
 
Im Jänner 1949 brachen in Durban Unruhen zwischen indischen SüdafrikanerInnen und 
Schwarzen aus. Auslöser war ein scheinbar banaler Zwischenfall im Geschäft eines indisch-
südafrikanischen Händlers, wie einer meiner InterviewpartnerInnen berichtete: 
„A chappy went to go and buy something from a shopkeeper, an Indian shopkeeper, a 
black chap. The black chappy was arguing with him about not getting the correct change. 
The Indian chappy asserts that he gave him the right change. So the black chappy from 
the shop just gave him one smack to get away. Those days, you know, these things would 
happen. So he then, hit his head against the iron and he got hurt. Next door were people, 
all the Blacks were drinking. And this chappy ran into that place and he showed them the 
blood. And these chaps came and asked who did this. "This fellow did this." So they came 
and attacked this Indian chappy. So when a group of them attacked the Indian chappy, 
the other Indians attacked this black group. And then it spread like wildfire. And then it 
became a massacre, and I mean massacre! Thousands of my people. Clairwood, Durban, 
Overport. Shops were burned. Babies were broken into pieces.“ 72 
 
Das Resultat waren 142 Tote, 1.087 Verletzte sowie unzählige zerstörte Gebäude. Jain sieht 
als Grund für den Aufstand einerseits die Annahme einer Bevorteilung indischer 
SüdafrikanerInnen gegenüber Schwarzen durch die weiße Regierung.73 Andererseits wurde 
aus dem Aufstand gegen indische SüdafrikanerInnen ein Aufstand gegen die Regierung:  
„[...] the riots which began with attacks on Indian commercial targets, escalated into a 
wider challenge against white authority. Large numbers of Africans sensed a moment of 
opportunity to resist the state with population force, not directly but through communal 
assault on a vulnerable, racially defined target.“74  
 
Von der Regierung und der Kommission zur Klärung des Aufstandes wurden die Ereignisse 
in Durban einzig als Problem zwischen Schwarzen und indischen SüdafrikanerInnen 
dargestellt. Die Zwischenfälle dienten sogar als zusätzliche Rechtfertigung für die 
Segregationspolitik der Regierung.75 
Wie Ginwala und Jain anführen, waren und sind die Durban Riots ein einschneidendes 
Erlebnis in der Beziehung zwischen indischen SüdafrikanerInnen und Schwarzen. 76 Die 
einseitige Darstellung der Regierung wirkt bis heute auf die Einschätzung indischer 
SüdafrikanerInnen, die das Gefühl hatten, von schwarzer Seite niedergemetzelt worden zu 
sein. Das ging auch aus einem Interview mit einem Zeitzeugen hervor: 
                                                
72 Interview 3 mit Person 1, Zeit: 1:38:06 – 1:39:34. 
73 Vgl. Jain (1999), S. 47ff. 
74 Singh, Anand (1992): „The State, Ethnicity and Violence Against Indians in South Africa.“ In: The Eastern 
Anthropologist, 45, 4, S. 356-357.; zit. nach: Jain (1999), S. 47. 
75 Vgl. Jain (1999), S. 50. 
76 Vgl. Ginwala (1977), S. 12 und Jain (1999), S. 50. 
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„They were massacring us, murdering us, taking little children, newborn children and 
ripping their two legs open and throwing them in the fire. Setting the fires and the shops 
all burning. [...] thousands of us died. The Whites wouldn't even care that much. The 
Blacks didn't come to our resistance. The Blacks were killing us. The Whites were afraid 
of the Blacks. The Blacks were killing and murdering us. The Blacks attacked my father, 
the Blacks attacked me and so many others. The Blacks killed our people, murdered, 
raped and looted and raped.“77 
 
Der Großteil der Toten und Verletzten war allerdings unter den Schwarzen zu beklagen.78 
Vor allem nach den tragischen Zwischenfällen in Durban bemühten sich beide Seiten – in 
Form des African und Indian Congress – um eine Annäherung im Kampf gegen die 
Apartheidregierung, der in den späteren Kapiteln näher analysiert wird. 79 
 
3. Indische SüdafrikanerInnen während der Apartheid 
3.1. Der Machtwechsel 1948 
1948 konnte die National Party unter D. F. Malan einen Wahlsieg über die United Party unter 
Jan Smuts erringen. Die nach dem Zweiten Weltkrieg, an dessen Beteiligung ein großer Teil 
der Bevölkerung kein Interesse gehabt hatte, weit verbreitete anti-britische Stimmung kam der 
mehrheitlich von Buren dominierten National Party entgegen. Bereits während des 
Wahlkampfes war die National Party mit dem Schlagwort „Apartheid“ auf Stimmenfang 
gegangen, dennoch sieht Fisch diesen Sieg nicht als einen des Apartheidprogrammes, sondern 
vielmehr als der „politische Sieg der Buren über die Briten“.80 
Zwar wurde der Begriff Apartheid nun politisch instrumentalisiert und systematisiert, er stellt 
allerdings keine konkrete Wende in der Rassenpolitik der Südafrikanischen Union dar. 
Bisherigen Tendenzen der Segregation wurde mit dem Begriff Apartheid lediglich ein Name 
und eine Ideologie, mit dahinter liegender Theorie, gegeben. 81 
 
3.2. Einteilung in „Gruppen“ 
Unzählige Rassengesetze wurden im Laufe der Zeit verabschiedet, aber nur auf die für 
indische SüdafrikanerInnen wichtigsten kann im Rahmen dieser Arbeit eingegangen werden. 
Am Beginn der Gesetzgebung des Apartheid Regimes stand der Prohibition of Mixed 
                                                
77 Interview 3 mit Person 1, Zeit: 1:37:00 – 1:37:45. 
78 Vgl. Jain (1999), S. 47. 
79 Vgl. Jain (1999), S. 50. 
80 Fisch, Jörg (1990): Geschichte Südafrikas. München, Deutscher Taschenbuch Verlag, S. 287. 
81 Vgl. Fisch (1990), S. 286ff. 
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Marriages Act aus dem Jahr 1949, der eine Heirat zwischen Weißen und Angehörigen anderer 
„Bevölkerungsgruppen“ verbot und alle derartigen, im Ausland vorgenommenen Hochzeiten, 
für ungültig erklärte. 1950 folgte der Immorality Amendment Act, der jede sexuelle Beziehung 
zwischen Weißen und Schwarzen verbot und strafbar machte.82  
 
Kernstück der Apartheid Ideologie stellte eine räumliche Trennung der verschiedenen 
„Bevölkerungsgruppen“ dar, um das Ziel, die „purity of the white race“83, erreichen zu 
können. In erster Linie mussten daher sämtliche SüdafrikanerInnen einer „Gruppe“ 
zugeordnet werden. Dies erfolgte 1950 mit dem Population Registration Act, der zu Beginn in 
„Weiße“, „Schwarze“ und „Coloureds“ unterschied. Indische SüdafrikanerInnen fielen zu 
diesem Zeitpunkt noch unter die Kategorie Coloured. In weiterer Folge wurde innerhalb der 
Obergruppen weiter differenziert und ein höchst komplexes, sich permanent änderndes und – 
wegen unzähliger Grenzfälle – kaum praktisch umsetzbares System der „Rassenzuordnung“ 
entwickelt.84 Über 15 Mal wurde der Population Registration Act zwischen 1956 und 1986 
ergänzt oder adjustiert. Auch bei anderen für die Apartheid zentralen Gesetzen kam es immer 
wieder zu Änderungen. Nach Ebr.-Vally ein Zeichen dafür, wie schwierig die Einteilung der 
gesamten Bevölkerung Südafrikas in Gruppen umzusetzen, beziehungsweise wie wenig 
koordiniert die Durchsetzung der Apartheid teilweise war. 85   
Ab 1950 wurden also alle Erwachsenen in Register eingetragen und bestimmten Gruppen 
zugeordnet, in Grenzfällen entschieden staatliche Stellen über eine „Reklassifizierung“. 86 
Nach dem Population Registration Act war jede Person über 16 Jahren dazu verpflichtet, 
einen Ausweis mit sich zu führen, der über die Identität und Gruppenzugehörigkeit Auskunft 
gab und der korrekten Umsetzung sämtlicher „Rassengesetze“ dienen sollte.87  
Jeder Person wurde nach Ebr.-Vally damit eine bestimmte „Rassenidentität“, ohne die 
Möglichkeit einer selbst bestimmten Identifikation, zugewiesen: 
„In order to deal with the relations between races in South Africa the Nationalists chose 
to institutionalise the existing racial divisions. The enactment of the Population 
Registration Act law gave each South African an objective racial/ethnic identity; in other 
words, an imposed identity, like the identity given to an object through a name, or 
through a label stuck onto it depending on its shape and origin. [...] By denying 
individuals the right to define who they were themselves the Apartheid state dispossessed 
them of their own identity, or at least managed to repress its expression.“88 
                                                
82 Vgl. Hagemann, Albrecht (2001): Kleine Geschichte Südafrikas. München, Beck, S. 73f. und Ebr-Vally 
(2001), S. 49f.  
83 Ebr.-Vally (2001), S. 37. 
84 Vgl. Fisch (1990), S. 290f. 
85 Vgl. Ebr.-Vally (2001), S. 38 + 41f. 
86 Vgl. Ebr.-Vally (2001), S. 38. 
87 Vgl. Jain (1999), S. 57. 
88 Ebr.-Vally (2001), S. 52. [Fett Gedrucktes im Original kursiv hervorgehoben] 
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3.3. Der Group Areas Act 
Nächster wichtiger, und vielleicht wichtigster Schritt überhaupt in der Umsetzung der 
Apartheid war der Group Areas Act aus dem Jahr 1950, der in späterer Folge auch für die 
Gründung Lenasias, dem Ort der Feldforschung dieser Arbeit, entscheidend war.  
Premierminister Malan kündigte den Group Areas Act 1950 im Parlament folgendermaßen 
an: 
„What we have in this Bill before us, is Apartheid. It is the essence of the Apartheid 
policy, which is embodied in this Bill [...] most crucial for determining the future of race 
relations.“89 
 
Mit diesem Gesetz sollten jene „Bevölkerungsgruppen“, die mit dem Population Registration 
Act definiert worden waren, bestimmten Wohngebieten zugewiesen werden. Die endgültige 
räumliche Trennung zwischen Weiß, Schwarz und Coloured sollte damit erzielt werden.90 
Bereits 1913 war mit dem Natives Land Act die Mehrheit der schwarzen Bevölkerung 
Südafrikas in Reservate umgesiedelt worden. Mit dem Group Areas Act wurden nun auch 
Coloureds und AsiatInnen eigene Wohngebiete zugewiesen.91  
 
Alle Personen, die Häuser in Gebieten besaßen, die nicht ihrer „Bevölkerungsgruppe“ 
zugesprochen worden waren, hatten ihren Besitz aufzugeben und wurden zwangsweise 
umgesiedelt. Im urbanen Raum wurden Townships, meist 30-40 km außerhalb des Zentrums, 
gegründet und Wohnraum beziehungsweise Geschäftsflächen der jeweiligen 
„Bevölkerungsgruppe“ dorthin verlagert. Zwar war es erlaubt in der Stadt zu arbeiten, am 
Abend mussten die ArbeiterInnen jedoch in die ihnen zugeordneten Gebiete zurückkehren.92  
 
Die Kommunikation zwischen den unterschiedlichen „Bevölkerungsgruppen“ wurde nach 
und nach nahezu verunmöglicht. 1957 wurde der Immorality Act beispielsweise so ergänzt, 
dass jede nähere Beziehung zwischen Schwarzen und Weißen, egal ob sexuell oder 
freundschaftlich, verboten wurde.93 
 
                                                
89 H.A.D. 1950: Cols 7722, 7726; zit. nach: Ebr.-Vally (2001), S. 52. 
90 Vgl. Ebr.-Vally (2001), S. 50. 
91 Vgl. Ginwala (1977), S. 10. 
92 Vgl. Ebr.-Vally (2001), S. 50ff. 
93 Vgl. Ebr.-Vally (2001), S. 55, Punkt 29.  
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3.3.1. Group Areas für indische SüdafrikanerInnen 
Indische SüdafrikanerInnen fielen nach dem Population Registration Act zuerst unter die 
Gruppe der Coloureds, da die südafrikanische Regierung weiterhin gehofft hatte, sie würden 
letztendlich nach Indien „zurückkehren“. Erst 1961, mit dem Austritt Südafrikas aus dem 
Commonwealth und der Ausrufung der „Republik Südafrika“, wurden indische 
SüdafrikanerInnen zu anerkannten StaatsbürgerInnen. Als „Indians“ wurden sie zu einer 
eigenen „Bevölkerungsgruppe“ im Sinne des Population Registration Act.94 
 
Zwischen 1950 und 1972 wurden über 38.000 indisch-südafrikanische Familien im Rahmen 
des Group Area Acts vertrieben und umgesiedelt. Während des gleichen Zeitraumes wurden 
4.546 Handelslizenzen indischer SüdafrikanerInnen für ungültig erklärt. Nur 547 dieser 
Geschäfte wurden tatsächlich umgesiedelt und die Lizenz erneuert. Am stärksten davon 
betroffen war die Region Transvaal, in der 2.407 Lizenzen aufgehoben und nur 181 wieder 
erneuert wurden.95 
Neben Wohnraum und Geschäften mussten viele aber auch Kirchen, Moscheen, Tempel, 
Gemeinschaftszentren oder Gesundheitseinrichtungen hinter sich lassen, um in ihre Group 
Areas zu ziehen, die in den meisten Fällen über keinerlei Infrastruktur verfügten und weit 
außerhalb der Stadtzentren lagen.96 
„The Act has destroyed communities and families, and has achieved one of its initial aims – 
destroying the modicum of economic independence enjoyed by Indians.“97  
Verantwortlich für die Designierung bestimmter Gebiete für jeweilige Gruppen war das 
Group Areas Board. Dieses bestimmte auch die Höhe der Preise, für die Land angekauft und 
verkauft wurde. Den meisten wurde ihr altes Land zu einem Spottpreis „abgekauft“ und neues 
Land in indischen Gebieten zu weitaus höheren Preisen angeboten.98  
 
Von offizieller Seite wurde von Beginn an zwar eingestanden, dass die Durchsetzung des 
Group Area Acts Opfer von allen „Bevölkerungsgruppen“ verlangen würde, aber nur so die 
„interracial harmony“ – wohl in Anspielung auf die Durban Riots – gewahrt werden könne.99 
Leidtragende des Group Area Acts waren aber vor allem Coloureds und indische 
SüdafrikanerInnen. 1976 waren 306.000 Coloureds (1 von 6), 153.000 indische 
                                                
94 Vgl. Bagwandeen (1989), S. 17 sowie Ebr.-Vally (2001), S. 50.  
95 Vgl. Jain (1999), S. 74f. 
96 Vgl. Ginwala (1977), S. 13. 
97 Ginwala (1977), S. 13. 
98 Vgl. Ebr.-Vally (2001), S. 51. 
99 Vgl. Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 26 und Ebr.-Vally (2001), S. 52.  
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SüdafrikanerInnen (1 von 4) und nur 5.900 Weiße (1 von 666) umgesiedelt worden. Nach 
Ebr.-Vally ist das durch die Zwangsumsiedlungen ausgelöste Trauma in weiten Teilen der 
nicht-Weißen Bevölkerung Südafrikas bis heute immanent.100  
 
Auch während der Feldforschung für diese Arbeit wurde das Thema Group Areas Act, vor 
allem im Kontext des Selbstverständnisses als indisch-südafrikanische community, immer 
wieder angesprochen. In Kapitel IV. wird näher auf  den Begriff community und die Frage, ob 
das vom Apartheid Regime als indische community konstruierte Lenasia als ebensolche 
gesehen werden kann, eingegangen.  
 
3.4. Politische Repräsentation  
Mit der offiziellen Anerkennung als StaatsbürgerInnen Südafrikas 1961 erhielten indische 
SüdafrikanerInnen eine Form der politischen Repräsentation. Noch im gleichen Jahr wurden 
ein Department of Indian Affairs und der Posten des Minister of Indian Affairs ins Leben 
gerufen, der für die soziale, ökonomische und politische Entwicklung indischer 
Wohngegenden zu sorgen hatte. 1964 folgte das National Indian Council, später umbenannt 
in South African Indian Council, welches das Verbindungsglied zwischen Minister und 
indischen SüdafrikanerInnen darstellen sollte.101 Die Stimmung gegenüber dem Council war, 
wie Meer beschreibt, von Beginn an keine positive: 
„They [Anm.: indische SüdafrikanerInnen] believe that the Council is in fact helpless and 
that any amelioration of the Indian position is due to the whim of the powerful 
government and is not the result of its mediation. They see the Council more as an 
instrument of the Government than as a body promoting their welfare.“102 
 
Die Zahl der Mitglieder des Councils wurde 1974 auf 30 Personen festgelegt und 1980 auf 45 
Mitglieder erhöht. Fünf dieser Mitglieder wurden von der Regierung ernannt, der Rest von 
Repräsentanten indischer Organisationen und Assoziationen gewählt. Das Council hatte in 
erster Linie eine beratende Funktion, erst 1976 erhielt es auch exekutive Funktionen in den 
Bereichen Bildung und Wohlfahrt. 1981 konnte das South African Indian Council erstmals 
direkt gewählt werden. Wahlen, die von den indischen SüdafrikanerInnen jedoch zu einem 
überwiegenden Teil boykottiert wurden.103  
 
                                                
100 Vgl. Ebr.-Vally (2001), S. 51f. 
101 Vgl. Jain (1999), S. 81. 
102 Meer, Fatima (1973): “An Indians View on Apartheid.” In: Rhoodie, N. J. (1973): South African Dialogue. 
Contrasts in South African Thinking on Basic Race Issues. Johannesburg, McGraw-Hill Book Company, S. 451. 
103 Vgl. Jain (1999), S. 82. 
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Mit einer Verfassungsreform im Jahr 1984 wurde auch das South African Indian Council 
abgesetzt. Stattdessen entstand das Tricameral Parliament, in welchem weiße, coloured und 
indische SüdafrikanerInnen politisch vertreten waren, Schwarze hingegen in keinster Weise. 
Die Mitglieder des indischen Teils des Parlamentes, des so genannten House of Delegates, 
wurden von den indischen SüdafrikanerInnen gewählt.104 Auch dem Tricameral Parliament 
wurde die Zusammenarbeit mit der Apartheid-Regierung vorgeworfen. Weder widersprach 
das House of Delegates, noch das House of Representatives, Vertretung der Coloureds, den 
Strukturen der Apartheid in irgendeiner Weise.105 
 
4. Kampf gegen die Apartheid 
4.1. Abgrenzung 
Lange Zeit hatten indische SüdafrikanerInnen versucht, sich von der schwarzen und coloured 
Bevölkerung abzugrenzen, die indischen SüdafrikanerInnen selbst sind jedoch nicht als 
homogene Gemeinschaft zu verstehen. Im Gegenteil, wie zuvor bereits erwähnt, war es auch 
den HändlerInnen wichtig, sich von den ehemaligen KontraktarbeiterInnen bzw. deren 
Nachkommen zu distinguieren. Laut Ginwala beriefen sich erstere häufig auf ihre höhere 
Klasse und höheren Status, während letztere die Zivilisiertheit der indischen Kultur als Grund 
für eine Gleichbehandlung mit der weißen Bevölkerung Südafrikas sahen.106  
Neben dem Gefühl der Überlegenheit gegenüber Schwarzen und Coloureds gab es auch 
rechtliche Unterschiede und Privilegien, die für indische SüdafrikanerInnen galten. Wie 
bereits beschrieben, konnten indische SüdafrikanerInnen bis 1961 auf ihr Recht als britische 
StaatsbürgerInnen pochen, was für Schwarze und Coloureds nicht möglich war. Für Ginwala, 
aber auch Dhupelia-Mesthrie ist dies einer der wichtigsten Gründe, warum eine 
Zusammenarbeit im Kampf gegen die Apartheid lange Zeit nicht stattgefunden hatte. 107 
Eine gewisse Privilegiertheit gegenüber Schwarzen und Coloureds äußerte sich auch in 
anderen Bereichen. So waren indische SüdafrikanerInnen von den pass laws, welche zur 
Mitnahme eines Passes verpflichteten, in dem alle persönlichen Daten, die Polizeigeschichte 
und Befugnisse, die das Betreten weißer Wohngegenden regelten, eingetragen waren, 
                                                
104 Vgl. Jain (1999), S. 82. 
105 Vgl. Magyar, Karl P. (1989): „Political profile.“ In: Arkin (et al.) (1989), S. 183. 
106 Vgl. Ginwala (1977), S. 11. und Meer (1973), S. 439f. 
107 Vgl. Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 23 und Ginwala (1977), S. 11.  
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größtenteils ausgenommen. Indische SüdafrikanerInnen waren zudem beim Erwerb von 
Grundstücken weniger eingeschränkt und konnten Gewerkschaften beitreten.108  
 
Viele indische SüdafrikanerInnen führten, nach Ginwala, ihre Lage in Südafrika auf 
rassistische Vorurteile von Weißen zurück, die überwunden werden konnten. Dazu galt es, die 
Missverständnisse aufzuklären und sich von militanten Anti-Apartheidgruppen fernzuhalten. 
Nur langsam, so Ginwala, wurde den indischen SüdafrikanerInnen bewusst, dass – trotz 
gewisser Privilegien – von Seite der weißen Machthaber keinerlei Bereitschaft zu einer 
grundlegenden Änderung der Situation vorhanden war: 
„The awareness of the relationship between their own status and that of the rest of the 
South African population grew slowly. The process was not an easy one. The Indians 
were a minority ethnic group denied equality with the ruling Whites but nonetheless 
enjoying a privileged position in relation to African people.“109  
 
4.2. Ein gemeinsamer Kampf  
Erst Mitte der 1940er Jahre begannen die politischen Organisationen der indischen 
SüdafrikanerInnen und der schwarzen Bevölkerung umzudenken und gingen eine 
Zusammenarbeit ein, um gegen die repressive Regierung vorzugehen. 110  
Erst mit neuen politischen Führungspersönlichkeiten kam der Wille sich gemeinsam zu 
organisieren: „[...] Naicker and Dadoo represented a new generation of leaders who went 
beyond the narrow dialogue of Indianness.“111 
 
Die wichtigsten Akteure dieser neuen Zusammenarbeit stellten der African National Congress 
(ANC) sowie der Natal und der Transvaal Indian Congress (NIC und TIC) dar. 1947 wurde 
der „three doctors pact“ zwischen Xuma (ANC), Naicker (NIC) und Dadoo (TIC), den 
Anführern der drei Organisationen, geschlossen und eine gemeinsame Zusammenarbeit 
besiegelt. Die wichtigsten Protestformen waren Satyagraha Kampagnen, Boykotte und 
Streiks. Unterstützung erhielten die Freiheitskämpfer in Südafrika von Seiten der Vereinten 
Nationen, vor allem aber von Indien. Sogar Gandhi, selbst Zeuge der Diskriminierungen in 
Südafrika, aber eigentlich Fürsprecher des getrennten Widerstandes von schwarzen und 
                                                
108 Vgl. Ginwala (1977), S. 12. 
109 Ginwala (1977), S. 11. 
110 Vgl. Jain (1999), S. 78f. 
111 Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 23. 
 39 
indischen SüdafrikanerInnen, und Jawaharlal Nehru zeigten offene Unterstützung für den 
Kampf gegen die Apartheid.112  
 
1948 wurden Dadoo und Naicker zu den Anführern des South African Indian Congress 
(SAIC), mit Naicker als Vorsitzendem, gewählt. 1952 startete der SAIC gemeinsam mit dem 
ANC die Defiance Campaign. 113 Das erste Mal, so Bagwandeen, arbeiteten Schwarze und 
indische SüdafrikanerInnen gemeinsam an einer nationalen, politischen Bewegung.114 Naicker 
definierte als Ziel der Kampagne eine Politisierung und Mobilisierung der Massen: 
„Although the movement was partly based on the experiences of the Indian passive 
resistance movement led by Mahatma Gandhi in South Africa in 1906 and 1913, unlike 
the Gandhian campaigns, the Defiance of Unjust Laws Campaign was seen clearly by the 
leaders as a tactical step towards politicising the masses, inculcating a spirit of national 
consciousness among the people and thus building the national liberation movements into 
mass organisations of the people.“115 
 
In der Tat protestierten Tausende gegen die diskriminierenden Gesetze, indem sie diese 
absichtlich brachen und sich dafür verhaften ließen. Die Regierung ging ausgesprochen 
harsch mit den DemonstrantInnen um und verschärfte gleichzeitig die gesetzlichen 
Bestimmungen, um noch härter gegen die Protestierenden vorgehen zu können. Die 
Kampagne wurde daraufhin abgebrochen.116  
 
1955 wurde in Kliptown der Freedom Congress unter Beteiligung des ANC, SAIC, der 
Coloured People’s Organisation und dem Congress of Democrats, der Partei der weißen 
Apartheid Gegner, abgehalten. Gemeinsam arbeitete man die Freedom Charter als Plan für 
ein Südafrika ohne Rassenkategorisierungen aus. Die Regierung reagierte mit der Verhaftung 
von 156 Mitgliedern des Freedom Congress. Betroffen waren Personen aus allen 
Organisationen, darunter auch Nelson Mandela, G. M. Naicker und Ahmed Kathrada (TIC). 
Alle diese wegen Hochverrates angeklagten Mitglieder wurden 1961 freigesprochen.117 
 
Waren im Kampf gegen die Apartheid bislang zumeist friedliche Widerstandsformen wie 
Boykotte und Demonstrationen zum Zuge gekommen, änderte sich das 1960 mit dem 
Aufstand in Sharpeville. Die südafrikanische Polizei hatte begonnen, in die unbewaffnete 
                                                
112 Vgl. Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 23 und Jain (1999), S. 78f. 
113 Vgl. Jain (1999), S. 79. 
114 Vgl. Bagwandeen (1989), S. 17. 
115 Naicker, G. M. (1972): „The Defiance Campaign Recalled.“ In: Notes and Documents. Nr. 11, 72, Juni 1972. 
http://www.anc.org.za/ancdocs/history/misc/defi-52.html#(1) (Zugriff: 20.10.2009) 
116 Vgl. Naicker (1972). 
117 Vgl. Ginwala (1977), S. 13 sowie Jain (1999), S. 79. 
 40 
Menge zu schießen. Der friedliche Protest gegen die Passgesetze endete in einem blutigen 
Massaker mit 69 Toten und 200 Verletzten. Die Regierung verhängte den Ausnahmezustand, 
zahlreiche politische Gruppen, unter anderem auch der ANC, wurden daraufhin verboten, 
politische AnführerInnen verhaftet. Der ANC ging daraufhin in den Untergrund und gründete 
einen militärischen Flügel mit dem Namen Umkhonto we Sizwe unter der Führung Nelson 
Mandelas.118  
 
Neben den schwarzen politischen AnführerInnen gab es eine große Zahl indischer 
SüdafrikanerInnen, die im Kampf gegen die Apartheid ebenso aktiv waren und lange Jahre im 
Gefängnis verbrachten.119 1968 wurde auch Personen anderer Hautfarbe ein Beitritt zum ANC 
ermöglicht, eine große Zahl von indischen SüdafrikanerInnen schloss sich daraufhin an und 
übernahm auch höhere Positionen innerhalb der Organisation. 120   
 
Auf Grund der zahlreichen Verhaftungen und dem Verbot vieler Anti-Apartheid Gruppen, 
flaute der Aktivismus vor allem in den 1960er Jahren etwas ab. Anfang der 1970er Jahre 
hingegen entstand eine Vielzahl neuer Organisationen und Protestformen. Vor allem 
StudentInnen und Jugendliche standen im Freiheitskampf nun an vorderster Front. Bedeutend 
war vor allem das Black Consciousness Movement der South African Students’ Organisation 
(SASO), zu dessen erstem Präsidenten Steven Biko 1969 gewählt wurde. Diese studentische 
Bewegung verschaffte sich innerhalb kürzester Zeit an den verschiedenen Universitäten des 
Landes Gehör. Eine landesweite Protest- und Streikwelle, auch unter den ArbeiterInnen, war 
die Folge. 121   
 
Relevant für Lenasia, auf Grund der Lage direkt neben Soweto, ist vor allem das Soweto 
Uprising im Jahr 1976. Aktiv waren auch hier vor allem StudentInnen und Jugendliche, wie 
einer meiner Interviewpartner berichtete: 
„[There was] very much [solidarity between Lenasia and Soweto], I understand, very 
much. I know when I was young. I mean, we were very actively involved in this type of 
things. We saw the... I was around with the 1976 riots, I was around in the 1980 riots122, 
and so forth, and there was lots of solidarity. Our young people really... you know, 
identified with these things. They definitely have.“123 
 
                                                
118 Vgl. Jain (1999), S. 80. 
119 Vgl. Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 24. 
120 Vgl. Jain (1999), S. 81. 
121 Vgl. Jain (1999), S. 82f. 
122 Streik der schwarzen Gemeindebediensteten in Johannesburg für ein höheres Gehalt. Die Streikenden wurden 
sofort gekündigt und in ihre „Homelands“ zurückgebracht.   
123 Interview 17 mit Person 13, Zeit: 0:25:45 – 0:26:07. 
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Wichtiger Bestandteil des Widerstandes waren auch die Boykotte der Wahlen des South 
African Indian Council. Vor allem der Natal Indian Congress (NIC) und das Transvaal Anti-
South African Indian Council Committee machten sich bei den ersten Wahlen 1981 für einen 
Boykott stark und waren erfolgreich.124 Die nationale Wahlbeteiligung lag bei lediglich 
10,5%.125    
 
Auch die Wahlen des Tricameral Parliament wurden boykottiert. Gegen die ersten Wahlen 
des House of Delegates formierten sich 1983 insgesamt 565 Organisationen von 
beispielsweise StudentInnen, Gewerkschaften, Frauen, Jugend und Kirche, um gegen das 
Konzept des Tricameral Parliament zu protestieren und die Wahlen zu boykottieren. Die 
Überorganisation United Democratic Front (UDF) konnte auf die Unterstützung von 1,5 
Millionen SüdafrikanerInnen aus allen „Bevölkerungsgruppen“ zurückgreifen. 126 Auch der 
NIC machte mobil: 
„Voting for the tricameral parliament is going to cost us dearly. With Indians going to 
the poll we face the prospect of losing the bond of friendship we have welded with the 
African people. The world will see us in the role of helping whites against Africans.“127 
 
Auch diesmal war die Boykott-Kampagne erfolgreich. Nur 20,3% der indischen 
SüdafrikanerInnen und 23% der Coloureds gingen zu den ersten Wahlen des Tricameral 
Parliament im Jahr 1984.128 Die ebenfalls sehr niedrige Wahlbeteiligung von 23,7% bei den 
darauf folgenden Wahlen 1989 ist für Jain ein Hinweis auf die Solidarität großer Teile der 
indisch-südafrikanischen Bevölkerung mit dem Kampf der Schwarzen.129 
 
5. Black – Coloured – Indian 
5.1. Teile und herrsche 
Obwohl sich die unterschiedlichen „Bevölkerungsgruppen“ im Kampf gegen die Apartheid 
zusammengeschlossen hatten, fand die ungleiche Behandlung schwarzer, coloured und 
indischer SüdafrikanerInnen kein Ende. Die in Kapitel I.4.1. angeführten „Privilegien“ 
indischer SüdafrikanerInnen gegenüber Schwarzen wurden weiter ausgebaut. Ab 1973 wurde 
                                                
124 Vgl. Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 25. 
125 Vgl. Jain (1999), S. 82. 
126 Vgl. Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 25. 
127 Singh R. und Vawda S. (1988): „What’s in a name? Some reflections on the Natal Indian Congress.“ In: 
Transformation, 6., S. 11. zit. nach: Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 25. 
128 Vgl. Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 25. 
129 Vgl. Jain (1989), S. 96. 
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beispielsweise ein staatlich finanzierter Schulbesuch für Kinder indischer Herkunft 
verpflichtend. Wenige Jahre später bemühte sich die Regierung, zum Beispiel durch die 
Gründung der Indian Development Corporation, auch um den wirtschaftlichen Aufschwung  
indischer Wohngebiete. 1982 kam es schließlich mit der Einsetzung des Tricameral 
Parliament zu einer Vertretung für Weiße, Coloureds und indische SüdafrikanerInnen. Der 
schwarze Teil der Bevölkerung wurde jedoch nicht berücksichtigt.130  
Ressentiments gegenüber den „besser gestellten“ indischen SüdafrikanerInnen sollten so bei 
der schwarzen Bevölkerung geschürt werden, eine Politik des divide and rule die Einigkeit im 
Kampf gegen die Apartheid gefährden. Auch unter der schwarzen Bevölkerung sollte, 
beispielsweise durch die Gründung von Bantustans131, ein Auftreten als Einheit erschwert 
werden. 132 
 
Hatte die Regierung die Einführung von Group Areas mit den Durban Riots im Jahr 1949 
noch gerechtfertigt, kam es 1985 zu einem neuerlichen Gewaltausbruch, diesmal im Zuge der 
separaten Entwicklung. Inanda in Natal wurde als Gebiet für Schwarze erklärt, viele indische 
SüdafrikanerInnen waren dort jedoch seit Generationen ansässig, vermieteten ihr Land an 
Schwarze und hätten eigentlich von der Regierung umgesiedelt werden müssen. Diese 
Entwicklungen gingen allerdings nur schleppend voran. 133 Wegen der Ermordung der Anti-
Apartheid Aktivistin Victoria Mxenge kam es 1985 in weiten Teilen Südafrikas zu Unruhen, 
in Inanda dehnten sie sich auf Aggressionen gegen indische SüdafrikanerInnen aus. Innerhalb 
einer Woche wurden 42 Geschäfte und ebenso viele Häuser indischer SüdafrikanerInnen 
zerstört, drei Tote waren zu beklagen. Dhupelia-Mesthrie sieht die Ausschreitungen als 
„convenient way of getting rid of Indian landowners and traders.“134 Tatsächlich fand nach 
den Inanda Riots eine rasche Umsiedlung in das als indisch kategorisierte Phoenix statt. Eine 
Folge der Ausschreitungen war jedoch, trotz der Bemühungen indisch-südafrikanischer und 
                                                
130 Vgl. Ministry of External Affairs (2000), S. 80f. 
131 Bantustans oder Homelands ist eine Bezeichnung für die reservatartigen Gebiete, in die Schwarze 
umgesiedelt wurden. Die Idee der Bantustans ist Teil des „Grand Apartheid“ Konzepts von Verwoerd, 1958-
1966 südafrikanischer Premierminister. Während sich die „kleine Apartheid“ auf die Umsetzung in Beruf, 
Schule und die anderen Bereiche des täglichen Lebens bezieht, ist mit der „großen Apartheid“ die Segregation in 
großem Maßstab gemeint. Darunter fällt die Erschaffung von Bantustans, die aus den ehemaligen Reservaten für 
die schwarze Bevölkerung in der Zukunft formell unabhängige Staaten machen sollten. Führen sollte dies zu 
einer weißen Mehrheit in Südafrika selbst. 
Siehe dazu beispielsweise: Fisch (1990), S. 309ff.; Jain (1999), S. 56ff. oder Hagemann (2001), S. 76ff. 
132 Vgl. Hagemann (2001), S. 77. 
133 Vgl. Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 26. 
134 Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 26. 
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schwarzer Politiker, eine Veränderung der politischen Einstellung. War Phoenix zuvor eine 
Hochburg des NIC gewesen, fand nach 1985 ein Wandel zu konservativeren Kräften statt.135 
 
Während sich viele, vor allem junge, indische SüdafrikanerInnen im Anti-Apartheidkampf 
engagierten, gab es auch einen Teil, bei dem die Regierung mit ihrem Konzept des „Teilens 
und Herrschens“ durchaus Erfolg hatte: 
„[...] it can be argued, that unlike African youth, Indian South Africans to some extent at 
least feel they have a stake in the existing system [Anm.: Apartheid], however small.“136 
 
5.2. Kollaborateure und Profiteure der Apartheid 
Der Grund für die vielfache Ablehnung des South African Indian Council oder auch des 
Tricameral Parliament lag in der Positionierung dieser Organisationen. Wie Dhupelia-
Mesthrie beschreibt, sprach sich das Council für eine separate Entwicklung und gegen 
rassenübergreifende Kampagnen aus und kooperierte damit, in den Augen der Anti-Apartheid 
AktivistInnen, mit der Regierung. 137  Während dies von vielen indischen SüdafrikanerInnen 
abgelehnt wurde, gab es aber auch einige, die sich von der Zusammenarbeit mit der 
Regierung Vorteile erhofften. Vor allem aus dem Bereich des Handels und der Industrie 
kamen viele Befürworter und Mitglieder des Councils.138 In einigen Fällen, beispielsweise als 
die Grey Street Gegend in Durban zu einem „Indian Business District“ erklärt wurde, konnte 
das Council tatsächlich Erfolge für indisch-südafrikanische HändlerInnen verbuchen. 139  In 
den meisten Fällen blieben die Mitglieder des Councils jedoch Marionetten des Apartheid 
Regimes, mit der Illusion, über tatsächlichen Einfluss zu verfügen:  
„The less overt racism, the contact with white officials, the rare handshake from a 
Cabinet Minister, the occasional consultations with Vorster, white political parties and 
businessmen create the illusion that they are in the centre of power and influencing 
developments.“140 
 
Auch das Tricameral Parliament übte sich in der unkritischen Zusammenarbeit mit der 
Regierung. Viele Mitglieder des House of Delegates waren sogar der regierenden National 
Party beigetreten:  
„Members and Ministers [Anm.: des House of Delegates] operated within the paradigm 
of seperate development and expressions of loyalty to and praise for P.W. Botha, then 
                                                
135 Vgl. Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 26. 
136 Ginwala (1977), S. 18. 
137 Vgl. Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 24. 
138 Vgl. Ginwala (1977), S. 15. 
139 Vgl. Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 24. 
140 Ginwala (1977), S. 17. 
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State President, would often be made. By 1993 most of the members of the House of 
Delegates had become supporters of the National Party.“141 
 
Häufige Entschuldigung jener, die innerhalb der Apartheid Strukturen gearbeitet hatten, war, 
dass es ihnen darum ging, trotz separater Entwicklung Verbesserungen im System herstellen 
zu können. 
„Individuals who participate in apartheid institutions frequently proffer the excuse that 
they must do what they can to improve the day to day life of the people, and use whatever 
agencies are available for the purpose.“142 
 
Dies bestätigte einer meiner Interviewpartner, der im Management Committee von Lenasia 
mitgearbeitet hatte. Diese Komitees wurden in regionalen Gebieten eingesetzt und sollten eine 
beratende Funktion für die Regierung innehaben.   
„And they [Anm.: die Mitglieder der management committees] were labelled as stooges 
by the activists. The activists said, don't participate in that system. The activists didn't 
want anything to do with it. But the people living here, those of us felt very hurt about 
Group Areas, we found we can ask for separate development, but it must be equal. [...]“ 
 
„There are those of us, who took part in the Tricameral Parliament. [...] The activists 
didn't succeed in stopping us from taking over the parliament, the Indian parliament. The 
activists didn't stop us from becoming management committee members. [...] So there 
were hundreds of management committee members in South Africa. We [...] concentrated 
on what is needed at the moment. Separate but equal we were fighting for all the time.“143  
 
Wie Ginwala anführt, wurde von der Mehrheit der SüdafrikanerInnen jedoch stark zwischen 
der Arbeit in und der Inanspruchnahme nach Rassen getrennter sozialer Institutionen wie 
Schulen oder Spitälern und politischer Partizipation unterschieden. Letztere unterstütze die 
Glaubwürdigkeit der Apartheid und stärke sie, so die weit verbreitete Meinung. Personen die 
in den politischen Institutionen arbeiteten, so Ginwala, wurden daher rasch als Kollaborateure 
betrachtet. 144  
 
Es entwickelte sich ein Interessenskonflikt zwischen indischen SüdafrikanerInnen. Entweder 
galt es, die bisherigen Privilegien, im Vergleich zu anderen, nicht-weißen 
„Bevölkerungsgruppen“, zu schützen und mit der Regierung zu kooperieren, oder aber sich 
dem Kampf der Schwarzen gegen die Apartheid anzuschließen.  
 
                                                
141 Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 24. 
142 Ginwala (1977), S. 16.  
143 Interview 3 mit Person 1, Zeit: 0:17:07 – 0:17:31, 1:04:40 – 1:05:17. 
144 Vgl. Ginwala (1977), S. 16.  
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II. Lenasia 
1. Entstehung 
1880 kamen die ersten indischen SüdafrikanerInnen nach Johannesburg. Wie aus dem Zensus 
des Jahres 1896 hervorgeht, lebten 16 Jahre später 4.807 AsiatInnen in der Stadt. Die meisten 
von ihnen arbeiteten im Handel. Auch in Johannesburg wurden, wie im übrigen Transvaal, so 
genannte Coolie Locations festgelegt, in denen sämtliche indische SüdafrikanerInnen 
untergebracht werden sollten.145  
Bereits vor dem Group Areas Act lebten indische SüdafrikanerInnen überwiegend in den 
ihnen zugewiesenen Gebieten, diese waren jedoch nahe dem Zentrum Johannesburgs gelegen. 
Mit dem Group Areas Act wurde schließlich Lenasia, ca. 35 km südwestlich vom 
Stadtzentrum Johannesburgs, auf dem Gebiet der ehemaligen Militärbasis Lenz, als einzige 
indische Group Area klassifiziert. Die Bitten vieler indischer SüdafrikanerInnen, näher am 
Zentrum der Stadt angesiedelt zu werden, wurden nicht erhört, auch die Errichtung mehrerer 
Group Areas an verschiedenen Orten nicht gestattet, wie Randall und Desai beschreiben.146  
In einem meiner Interviews wurde die damalige Situation und vor allem die große Entfernung 
zu Johannesburg folgendermaßen beschrieben: 
„They threw us as far as they could, I'm not sure how much further they would have 
thrown us, if they could have. You know, we were quite far. Those days... now it's quite 
easy because now there are roads, but in the past it wasn't highways, it was back roads, 
and it was difficult to get to town.“ 147  
 
Die Gebiete, die zuvor als Coolie Locations galten, wurden nun anderen 
„Bevölkerungsgruppen“ zugeordnet, die davor entstandene soziale und religiöse Infrastruktur 
musste zurückgelassen werden, sobald Räumungsbefehle für eine bestimmte Gegend 
verschickt wurden.  
 
Bestehen sollte Lenasia aus 2.700 Grundstücken, die um je 800 Rand verkauft werden 
sollten.148 Werbung für das bisher völlig brach liegende Land in Lenasia tauchte auf:  
„Unique opportunity for the Indian community....... Stop paying exorbitant rents and 
goodwill for slums when you can now build your own..... freehold residential stands from 
£ 350.“149 
                                                
145 Vgl. Randall, Peter und Desai, Yusuf (1967): From ‘Coolie Location‘ to Group Area. A brief account of 
Johannesburg’s Indian community. Johannesburg, South African Institute of Race Relations, S. 1f. 
146 Vgl. Randall und Desai (1967), S. 2f. 
147 Interview 17 mit Person 13, Zeit: 0:19:32 – 0:19:48. 
148 Vgl. Randall und Desai (1967), S. 14. 
149 Randall und Desai (1967), S. 14. 
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Geteilter Meinung waren die indischen SüdafrikanerInnen Johannesburgs darüber, wie man 
auf den Group Areas Act und die Umsiedlung nach Lenasia reagieren sollte. Während der 
Transvaal Indian Congress auf einen totalen Widerstand und die Nicht-Anerkennung des 
Group Areas Acts bestand, fanden dies viele indische SüdafrikanerInnen zunehmend 
unrealistisch und meinten, der Congress hätte besser versucht, ein Gebiet näher am 
Stadtzentrum zu erkämpfen.150 
 
1960 wurde schließlich, nach langen Diskussionen und anhaltendem Widerstand der 
indischen SüdafrikanerInnen, tatsächlich überlegt, ein eigentlich als coloured klassifiziertes, 
näher am Zentrum liegendes Gebiet zu einem indischen zu machen. Ein Aufschrei der 
BewohnerInnen Lenasias folgte. Sie meinten, niemand würde dann mehr nach Lenasia ziehen 
und diejenigen, die bereits dort lebten und in die Infrastruktur investiert hatten, würden 
letztlich darunter leiden.  
Die Regierung nahm diesen Konflikt unter den indischen SüdafrikanerInnen Johannesburgs 
zum Anlass, um Lenasia endgültig als einzige indische Group Area festzulegen.151 
 
Mit dem Group Areas Act einher ging das Verbot, außerhalb der Group Areas gelegenes Land 
von nicht als indisch klassifizierten Personen zu erwerben. Indische SüdafrikanerInnen zu 
finden, die ein Haus in der Stadt verkaufen wollten, war allerdings sehr schwierig. All jene 
indischen SüdafrikanerInnen, die sich, nach Erhalt eines Räumungsbefehls, ein Haus kaufen 
wollten, waren also von diesem Zeitpunkt an praktisch dazu gezwungen, nach Lenasia zu 
ziehen. Der einzige Weg, einen Umzug nach Lenasia verhindern zu können, war in vielen 
Fällen der Umzug ins Haus verwandter oder befreundeter Familien, so lange, bis auch deren 
Häuser geräumt werden mussten.152  
 
Eines der ersten öffentlichen Gebäude, das in Lenasia errichtet wurde, war eine billigst 
erbaute High School. Sobald diese in Betrieb genommen wurde, durften die Kinder indischer 
SüdafrikanerInnen keine Schulen in Johannesburg mehr besuchen. Ein weiterer Versuch, 
indische SüdafrikanerInnen dazu zu bringen, nach Lenasia umzuziehen, um ihren Kindern 
einen langen Schulweg nicht zumuten zu müssen.153  
                                                
150 Vgl. Randall und Desai (1967), S. 13. 
151 Vgl. Pillay, Sharmala (1996): Group Areas and Forced Removals: The Uprooting of Bewclare’s Indian 
Community and their Resettlement in Lenasia. 1950-1960. Bachelors (Honours) Thesis in History, 
Johannesburg, University of the Witwatersrand, S. 82f. 
152 Vgl. Randall und Desai (1967), S. 11f. 
153 Vgl. Randall und Desai (1967), S. 14f. 
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„So what they did was, the white government moved the schools first. They set up a high 
school that side, because the primary schools were in our local areas in Johannesburg. 
And if they moved the high schools away, then obviously somebody is going to travel out. 
So instead of the kids travelling up and down every day, then we thought we might as 
well move there.“154 
 
Nicht alle jedoch ließen sich zu einer Umsiedelung zwingen. Vor allem der ANC und der TIC 
bemühten sich vehement, ihre Mitglieder davon abzuhalten, in die Townships zu ziehen. 
Manche AktivistInnen gingen sogar vor Gericht, um in ihren alten Wohngebieten bleiben zu 
können.155  
 
Mit ausreichenden finanziellen Mitteln ließen sich auch weiße VermieterInnen finden, die mit 
Hilfe der Deckung eines offiziellen weißen Mieters, Häuser und Wohnungen an Coloureds, 
schwarze oder indische SüdafrikanerInnen vermieteten.156 Wirklich Widerstand zu leisten und 
letztlich in der Stadt zu bleiben, konnten sich jedoch fast ausschließlich wohlhabende indische 
SüdafrikanerInnen ermöglichen. 
Einer meiner Interviewpartner schilderte die Situation für ärmere indische SüdafrikanerInnen: 
„We were able to buy land, a piece of land. We were given a piece of land so we were 
able to take it and register it and suddenly we became capitalists. Because before, nobody 
[Anm.: indische SüdafrikanerInnen] in the Transvaal could own land. So we were able to 
own land, so that was one of the currents that was waived at us [...]. So we bought.“157 
 
Für viele finanziell weniger gut abgesicherte indische SüdafrikanerInnen war der Umzug nach 
Lenasia also die einzige Möglichkeit, Land und ein Haus zu erwerben und sich auf gewisse 
Weise unabhängig machen zu können, nachdem sie zuvor jahrelang hohe Mieten bezahlt 
hatten: „And I thought it was a beneficial that they moved us out. Because we became house 
owners. Our parents became house owners. Because in Johannesburg we couldn't own, 
whether it was a flat or a house, we were on a rental basis.“ 158 
 
1.1. Von Pageview nach Lenasia 
Ein gutes Beispiel für die Vorgehensweise der Regierung im Rahmen des Group Area Acts ist 
Pageview, das 1885 zu einem asiatischen Gebiet ernannt, 1956 aber zu einer weißen Group 
Area wurde. 
                                                
154 Interview 24 mit Person 20, Zeit: 0:37:29 – 0:38:25.  
155 Vgl. Interview 1 mit Person 1. 
156 Vgl. Beavon, Keith (2004): Johannesburg: the making and shaping of the city. Pretoria, University of South 
Africa Press, S. 216. 
157 Interview 1 mit Person 1, Zeit: 0:06:12-0:06:37. 
158 Interview 24 mit Person 20, Zeit: 0:38:42 – 0:39:00. 
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Pageview hatte sich im Laufe der Jahre zu einer starken indisch-südafrikanischen 
Gemeinschaft mit Moscheen, Tempeln, Sporteinrichtungen und kleineren privaten Schulen 
für Religions- und Sprachenunterricht entwickelt. Zahlreiche GeschäftsinhaberInnen ließen 
sich in Pageview nieder und lockten mit ihrem vielseitigen Angebot auch weiße KundInnen 
aus anderen Stadtteilen an.  
Im Süden Pageviews lebten vor allem Coloureds und Schwarze. Dieser Teil Pageviews, so 
beschreibt Beavon, war einer der ersten Stadtteile, der direkt nach dem Group Areas Act zu 
einem weißen Gebiet erklärt wurde.159  
 
Nachdem bekannt wurde, dass Lenasia als indisches Township auserkoren worden war, 
stellten vor allem die Geschäftsleute Pageviews klar, dass sie mit ihren Läden in Lenasia nicht 
überlebensfähig wären. Mit den städtischen Behörden einigte man sich darauf, ein indisch-
südafrikanisches Geschäftszentrum mit dem Namen „Oriental Plaza“ im benachbarten 
Fordsburg zu errichten.160  
 
Trotz dieses Zugeständnisses trafen bald die ersten Räumungserklärungen in Pageview ein. 
Gleichzeitig wurden Wasser und Strom abgedreht. Viele BewohnerInnen gingen vor Gericht 
und klagten gegen diese Vorgehensweise.161 Einige wohlhabende Geschäftsleute Pageviews 
versuchten auch, Räumungserklärungen vor Gericht anzufechten. Ab Mitte der 1970er Jahre 
waren diese Versuche des Widerstandes allerdings zwecklos.162 Die Regierung begann mit 
anderen Mitteln gegen die BewohnerInnen Pageviews vorzugehen. Beispielsweise wurden in 
einer Gegend sämtliche Besitzansprüche auf Häuser und Grund aufgehoben und die 
Regierung wurde dadurch zum offiziellen Eigentümer. In der Folge wurden die Häuser 
abgerissen und neue für Weiße errichtet.163  
 
Nur wenige Hartnäckige schafften es, in ihren Häusern zu bleiben. Die meisten 
BewohnerInnen Pageviews waren bis zum Ende der Apartheid nach Lenasia gezogen. 164  
 
                                                
159 Vgl. Beavon (2004), S. 190ff. 
160 Vgl. Beavon (2004), S. 193. 
161 Vgl. Jain (1999), S. 77. 
162 Vgl. Beavon (2004), S. 194. 
163 Vgl. Jain (1999), S. 77. 
164 Vgl. Beavon (2004), S. 194. 
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2. Leben in Lenasia 
Während 1960 lediglich 650 Personen in Lenasia lebten, stieg die Zahl der EinwohnerInnen 
1970 auf 21.037. Gleichzeitig lag die Gesamtzahl indischer SüdafrikanerInnen in und um 
Johannesburg 1960 bei 28.893 und 1970 bei 39.312 Personen.165 Diese Zahlen verdeutlichen 
den rasanten Anstieg der Bevölkerung Lenasias. Weder die Infrastruktur, noch die 
Ressourcen in Lenasia waren auf eine derart große Anzahl von Menschen vorbereitet.  
 
Bei der Ankunft in Lenasia landete ein Großteil der neu zugezogenen BewohnerInnen zuerst 
in einem Auffanglager und wartete dort auf ein ihnen zugesprochenes Grundstück oder Haus. 
Rasch wurden die Regierungshäuser knapp und viele neu zugezogene Familien warteten 
Jahre, bis sie tatsächlich in ein Haus einziehen konnten.166 Diejenigen, die Häuser hatten, 
vermieteten häufig ihre Garagen oder Nebengebäude an ärmere indische SüdafrikanerInnen 
oder an diejenigen, die bislang kein Haus erhalten hatten.167 
 
Die Grundstücke wurden in der Regel völlig willkürlich zugeteilt. Wer sich um ein Haus 
beworben hatte, bekam dieses irgendwo im Gebiet von Lenasia zugesprochen. Angeboten 
wurden die von der Regierung erbauten Häuser in verschiedenen Größen. Unterschieden 
wurde in Häuser für ärmere Menschen mit nur einem Schlafzimmer, bis hin zu denjenigen mit 
drei Schlafzimmern für finanziell besser Gestellte. Nur sehr wenige Miethäuser wurden in 
Lenasia von der Regierung erbaut.168 
Während beispielsweise in der Tomsville Row in Extension 2 teilweise barrackenähnliche 
Häuser mit nur einem Zimmer und ohne fließendes Wasser, dafür aber mit 
Gemeinschaftsbädern in der Straße errichtet wurden, lebte es sich in Extension 7 relativ 
angenehm. Wohlhabende indische SüdafrikanerInnen nahmen in der Regel kein von der 
Regierung erbautes Haus in Anspruch, sondern erwarben lediglich das Grundstück und bauten 
ihre Häuser nach eigenen Vorstellungen.169  
Bis heute lassen sich die verschiedenen, von der Regierung erbauten Häuser, in Lenasia 
finden. Die meisten wurden im Laufe der Jahre ausgebaut und erweitert, andere hingegen 
existieren nach wie vor in ihrer ursprünglichen Form und Größe. Auch die Tomsville Gegend 
                                                
165 Vgl. Dinath, M. Y. (1972): Handbook of Lenasia. Johannesburg City Council, S. 2. 
166 Vgl. Pillay, S. (1996), S. 69f.  
167 Vgl. Interview 1 mit Person 1. 
168 Vgl. Interview 1 mit Person 1. 
169 Vgl. Interview 1 mit Person 1. 
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ist noch immer erhalten und wird von indisch-südafrikanischen und schwarzen Familien 
bewohnt.  
 
Erst nach und nach begann die Regierung mit der Stadtplanung. Der Grund wurde in 
religiöse, geschäftliche oder Wohnflächen gewidmet. Dennoch war die Infrastruktur Lenasias, 
auch Jahre, nachdem die ersten Menschen in das Township gezogen waren, katastrophal. Die 
Straßen waren nicht geteert und das Regenwasser konnte nicht abfließen. Oft waren die 
Straßen daher über Monate nicht benutzbar.170  
Lange Zeit hatte Lenasia weder ein Spital noch eine eigene Polizeistation, die fehlende 
Straßenbeleuchtung half ebenfalls nicht bei der Bekämpfung von Diebstählen oder 
Einbrüchen.171 Zwar gab es Land, das für Parks, Spielplätze, so genannte community centres 
oder Sportanlagen gewidmet worden war, tatsächlich errichtet wurde von der Regierung 
allerdings nichts davon.  
Schließlich begannen die BewohnerInnen Lenasias selbst Initiative zu ergreifen und starteten 
den Bau religiöser Einrichtungen und community centres. Diese Infrastruktur wurde also von 
den EinwohnerInnen Lenasias finanziert, da sie von Regierungsseite immer wieder vertröstet 
worden waren.172  
 
Ein großes Problem stellte die hohe Arbeitslosigkeit unter indischen SüdafrikanerInnen dar. 
In Lenasia selbst gab es, mit Ausnahme einiger Lebensmittelgeschäfte, die sich in der 
Bahnhofsgegend niedergelassen hatten, kaum Arbeitsmöglichkeiten. Um einen der wenigen 
Jobs zu finden, musste also jedes Mal in eine teure Zugfahrt nach Johannesburg investiert 
werden. 173   
Viele der Geschäfte, die sich zu Beginn in Lenasia angesiedelt hatten, mussten bald darauf 
wieder schließen, da die BewohnerInnen Lenasias zu einem überwiegenden Teil in 
Johannesburg einkauften, wenn sie dort arbeiteten. Kamen sie nach Dienstschluss endlich 
nach Hause, waren die Geschäftszeiten längst vorbei. Zwar gab es auch schwarze und weiße 
KundInnen, die in der Nähe Lenasias lebten und dort einkauften, dies war jedoch verboten 
und wer dabei erwischt wurde, musste mit einer Verhaftung rechnen.174  
 
                                                
170 Vgl. Interview 1 mit Person 1.  
171 Vgl. Pillay, S. (1996), S. 77f. 
172 Vgl. Interview 2 mit Person 1. 
173 Vgl. Interview 1 mit Person 1. 
174 Vgl. Pillay, S. (1996), S. 81. 
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Die einerseits willkürliche Zuteilung von Häusern und andererseits die Größe derselben, 
machten die bisher oft praktizierte Lebensweise der indisch-südafrikanischen Großfamilien, 
in denen mehrere Generationen unter einem Dach oder in der unmittelbaren Nachbarschaft 
lebten, unmöglich. Dies wiederum verursachte Probleme in der Versorgung alter, kranker 
oder auch behinderter Menschen, für die davor in der Regel die Großfamilie gesorgt hatte. An 
staatlichen Institutionen, die für diese Menschen sorgen konnten, mangelte es allerdings 
ebenfalls in Lenasia.175  
Gleichzeitig stieg die ökonomische Belastung für viele Familien mit dem Umzug nach 
Lenasia. Im Vergleich zu ihren alten Häusern, die teilweise in Slumsiedlungen lagen, waren 
die Häuser in Lenasia zwar etwas schöner, aber auch um ein Vielfaches teurer als zuvor. Viele 
Frauen begannen auf Grund des finanziellen Druckes nun erstmals zu arbeiten. Die fehlenden 
Versorgungsmöglichkeiten für Kinder, wie Kinderkrippen oder Kindergärten, wurden damit 
ein zunehmendes Problem.176  
Für viele  soziale Einrichtungen kamen schließlich die BewohnerInnen Lenasias selbst auf.  
 
2.1. Aktivismus in Lenasia 
Lenasia und seine BewohnerInnen standen während des Kampfes gegen die Apartheid oft im 
Zentrum des indisch-südafrikanischen Aktivismus. Erklären lässt sich das einerseits durch 
den in Lenasia überaus aktiven Transvaal Indian Congress und andererseits durch die Nähe 
zu Soweto. Das schwarze Township, Ort zahlreicher Proteste und Aufstände gegen das 
System der Apartheid, liegt genau zwischen dem Zentrum Johannesburgs und Lenasia. Ein 
Kontakt zwischen den EinwohnerInnen der beiden Gebiete ergab sich unter anderem dadurch, 
dass viele BewohnerInnen Sowetos in Lenasia als Hausangestellte arbeiteten.177  
 
Auch die AktivistInnen Lenasias hatten unter den Repressionen der Regierung zu Leiden. In 
den 1960er Jahren waren sie zu einem großen Teil in Haft, im Exil oder arbeiteten im 
Untergrund. Erst in den 1970er Jahren erlebte der Widerstand wieder einen Aufschwung. 
Mitte der 1970er Jahre fanden die ersten Wahlen für ein Management Committee in Lenasia 
statt. Dieses sollte als beratende Institution für das Johannesburg City Council, welches für 
die Entwicklung Lenasias zuständig war, dienen. Rashid Saloojee, ein junger Arzt aus 
Lenasia, gründete die People’s Candidates Party und trat zu den Wahlen an. Selbst Apartheid 
                                                
175 Vgl. Pillay, S. (1996), S. 79f. 
176 Vgl. Dinath (1972), S. 11ff. 
177 Vgl. Interview 3 mit Person 1. 
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Gegner, hoffte er über das Management Committee Politik mitgestalten und die Zustände in 
Lenasia verbessern zu können. Als klar wurde, dass das Komitee lediglich formhalber 
existierte und in Wirklichkeit keinerlei Einflussnahme möglich war, traten sämtliche 
Mitglieder der People’s Candidates Party 1978 geschlossen zurück, um ein Zeichen gegen 
die Apartheid Politik zu setzen.178 
 
Widerstand und Proteste gingen, so wie auch in vielen anderen Gebieten Südafrikas, zuerst 
von SchülerInnen und StudentInnen aus. Als besonders einschneidend stellten sich die 
Schulboykotte 1980 gegen die so genannte gutter education, also die minderwertige 
Schulbildung schwarzer Kinder, heraus. Hunderte SchülerInnen und StudentInnen wurden bei 
diesen Protesten verhaftet, gleichzeitig gelang es aber, weite Teile der BewohnerInnen 
Lenasias zu mobilisieren.179  
 
Eine entscheidende Rolle für die Mobilisierung und Politisierung vieler StudentInnen aus 
Lenasia spielte die University of the Witwatersrand, die sich klar gegen die Regierung 
positionierte und auch während der Apartheid versuchte, nicht-weiße StudentInnen 
aufzunehmen.180  
„But the core activists were students, were Indian students from Wits university. Highly 
politicised. We were highly politicised students. Way ahead of our time in the Indian 
community. But gradually we started engaging in political activities. That cultural fear 
broke down, people started coming out to meetings and ok, cops were there et cetera, but 
people came out!“181 
 
In den 1980er Jahren formierten sich in Lenasia eine Jugendgruppe (Lenasia Youth League) 
und eine Frauengruppe (Lenasia Women’s Congress), die sich der Aufklärung und 
Mobilisierung gegen die Apartheid widmeten.182 Als wesentlicher Mobilisierungspunkt der 
BewohnerInnen Lenasias stellten sich die Wahlen des „South African Indian Council“ und 
später des Tricameral Parliament dar. Vor allem zu entscheidenden politischen Ereignissen, 
wie etwa zum Boykott der Wahlen, konnten weite Teile der EinwohnerInnen Lenasias 
mobilisiert werden.183 
                                                
178 Vgl. Vadi, Ismail (2004): Images of ANC Politics in Lenasia. 10 Years of Freedom Souvenir Edition, ANC-
Lenasia Branch, S. 3. 
179 Vgl. Vadi (2004), S. 3. 
180 Für einen detaillierten Bericht zur Rolle der University of the Witwatersrand während der Apartheid siehe 
beispielsweise: Murray, B. K. (1990): „Wits as an „Open University“ 1939-1959: Black Admissions to the 
University of the Witwatersrand.“ In: Journal of Southern African Studies. Vol. 16, Nr. 4, Dezember 1990, S. 
649-676.  
181 Interview 26 mit Person 23, Zeit: 0:47:50 – 00:48:15. 
182 Vgl. Vadi (2004), S. 78. 
183 Vgl. Interview 26 mit Person 23. 
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Auch in Lenasia gab es jedoch Skepsis, inwiefern man sich auf einen offenen Widerstand 
gegen die Apartheid Regierung einlassen sollte. In Lenasia hatten vor allem finanziell 
weniger gut gestellte indische SüdafrikanerInnen vom Group Areas Act profitiert und hatten 
das Gefühl, erstmals frei über ihre Häuser und Grundstücke verfügen zu können: 
Not everybody would support them. Because we were enjoying the fruits from the Group 
Areas. Now, why would we want to destroy all this and go and march with them to go and 
live in town? Are you gonna leave everything and leave this tree full of fruit and go to 
town where there is nothing? So those of  us who were not activists, we were then laid 
back.“184 
 
1984 lag die Wahlbeteiligung bei den Wahlen des House of Delegates für das Tricameral 
Parliament in Lenasia bei lediglich 10,8% im Vergleich zu 20,3% nationaler 
Wahlbeteiligung.185 Ein klares Signal gegen die für indische SüdafrikanerInnen geschaffenen 
politischen Strukturen der Apartheid Regierung und für jene Organisationen und politischen 
Zusammenschlüsse, die für einen Boykott der Wahlen Kampagne gemacht hatten, wird bei 
diesen Ergebnissen deutlich.  
 
Die relativ wichtige Stellung Lenasias als indische Group Area wird auch durch die 
prominenten BesucherInnen, die Lenasia immer wieder aufsuchten, klar. Die ANC Legenden 
Nelson Mandela und Walter Sisulu sprachen beispielsweise nach der Aufhebung des ANC-
Verbotes 1990 vor ca. 15.000 Menschen in Lenasia.186 
 
Auch heute gilt Lenasia als Indikator für das Wahlverhalten indischer SüdafrikanerInnen. Vor 
Wahlen wird Lenasia daher nach wie vor von politischen Größen aufgesucht. So auch im 
Februar 2009, als der Übergangspräsident Kgalema Motlanthe (ANC) anlässlich der Wahlen 
im April 2009 in Lenasia sprach. Das Interesse der BewohnerInnen Lenasias hat allerdings 
offensichtlich stark nachgelassen, die Halle, in welcher der Präsident auftrat, war lediglich zur 
Hälfte  gefüllt.  
 
Inwiefern sich das Verhältnis der BewohnerInnen Lenasias zum ANC in den Jahren nach dem 
Ende der Apartheid geändert hat und wie sich das Verhältnis zwischen indischen und 
schwarzen SüdafrikanerInnen heute darstellt, wird im folgenden Kapitel erläutert. 
 
                                                
184 Interview 3 mit Person 1, Zeit: 1:03:27 – 1:03:53. 
185 Vgl. Jain (1999), S. 94. 
186 Vgl. Vadi (2004), S. 24ff. 
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3. Lenasia nach der Apartheid 
3.1. Politische Entwicklung nach 1994 
Der Natal und Transvaal Indian Congress hatten sich in die Strukturen des ANC eingereiht, 
der nun als vereinender Repräsentant des neuen Südafrikas in die ersten freien Wahlen ging. 
Bei vielen indischen SüdafrikanerInnen schien sich die positive Stimmung gegenüber der 
ehemaligen Widerstandsbewegung des ANC jedoch rasch zu wandeln. Während er insgesamt 
62,5% der Stimmen erhielt, stimmten 1994 nur etwas weniger als 25% der indischen 
SüdafrikanerInnen für den ANC. Mehr als 60% der indischen SüdafrikanerInnen wählten 
jedoch laut Schätzungen  die während der Apartheid regierende National Party.187 
Jain beschreibt die verschiedenen Vorbehalte indischer SüdafrikanerInnen, die sich gegenüber 
dem ANC als Revolutionspartei gegen die Apartheid entwickelt hatten. Auf der einen Seite 
sieht er das Kleinbürgertum, das dem in den 90er Jahren noch eher sozialistisch eingestellten 
ANC, der davon sprach, weite Teile der südafrikanischen Industrie zu verstaatlichen, 
skeptisch gegenüberstand. Auf der anderen Seite spricht Jain vom „urbanen Proletariat“, das 
fürchtete, mit dem ANC würde ein Quotensystem am Arbeitsmarkt zugunsten Schwarzer 
eingeführt. Außerdem, so Jain, hatten viele indische SüdafrikanerInnen den Eindruck, ihre 
Beteiligung im Kampf gegen die Apartheid nach 1994 wäre nicht ausreichend gewürdigt 
worden.188 Ein Eindruck, der auch in meinen Interviews bestätigt wurde: 
„The Blacks would send us back to India. How many Indians are in parliament? How 
many Indians in parliament? And the few that were there, they got rid of them. [...] I can 
cry when I think of what we would have been under the control of these Blacks. And if I 
see what our situation is now under the Black government. I'm very worried for our 
future. I got no future under this Black government.“189 
 
Bedenkt man, dass indische SüdafrikanerInnen laut dem Zensus des Jahres 1996190 lediglich 
3% der Gesamtbevölkerung darstellten, widerspricht dieser Behauptung jedoch schon allein 
die Tatsache, dass in der ersten Regierung nach Ende der Apartheid im Kabinett Nelson 
Mandelas fünf Minister sowie Mandelas Berater indische Südafrikaner waren. Auch im 
Kabinett Thabo Mbekis bei der folgenden Regierung 1999 fielen vier Ministerposten für 
indische Südafrikaner ab.191  
                                                
187 Vgl. Dhupelia-Meshtrie (2000), S. 27. 
188 Vgl. Jain (1999), S. 111f. 
189 Interview 3 mit Person 1, Zeit: 1:13:42 – 1:14:29. 
190 Vgl. Statistics South Africa, Zensus Südafrika 1996,  
http://www.statssa.gov.za/census01/Census96/HTML/default.htm (Zugriff: 10.2.2010) 
191 Vgl. Dhupelia-Meshtrie (2000), S. 27. 
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Dass viele indische SüdafrikanerInnen trotz einer relativ hohen Präsenz in Politik und 
Wirtschaft, so Jain, das Gefühl haben, nicht wichtig genommen zu werden, brachte einer 
meiner Interviewpartner, selbst ANC Parlamentsabgeordneter aus Lenasia, folgendermaßen 
auf den Punkt: 
„In Gauteng, in this province, there are 5.4 million registered voters in this election. 
[Anm.: Wahlen im April 2009] The Indian registered vote is 200.000. Yet Indian people 
feel, that they are the center of earth. I know I’m being harsh against them. And that’s not 
because we didn’t do so well in these election. But there is a general problem. They think 
that they are the center of the social, economic and political dynamic of this country. 
They are not! In fact, if no Indian voted in this election or every Indian voted the 
opposition, it wouldn’t turn the political balance of forces in this province. But because 
they live in areas like Lenasia, they have an exaggerated sense of their importance.“192 
 
Ein weitaus realistischerer Grund für die Ablehnung des ANC als die angebliche 
Unterrepräsentation indischer SüdafrikanerInnen ist, wie auch mein Interviewpartner 
angeführt hat, viel eher eine Angst vor Veränderungen, die durch die Abgeschlossenheit in 
fast ausschließlich indisch-südafrikanischen Gebieten zusätzlich verstärkt wird. Dies gilt 
einerseits für 1994, als zwar klar wurde, dass der ANC die ersten freien Wahlen gewinnen 
würde, jedoch nicht klar war, wie sich das Leben für indische SüdafrikanerInnen nach dem 
Machtwechsel ändern würde. Gewisse Privilegien waren indischen SüdafrikanerInnen im 
Gegensatz zu den anderen nicht-weißen „Bevölkerungsgruppen“ ja zuvor zugestanden 
worden. Nach dem Prinzip „Better the devil you know, than the devil you don’t“ entschieden 
sich viele WählerInnen also 1994 für die ihnen bereits vertraute National Party. 
 
Diese Unsicherheit blieb aber bis heute bestehen und der ANC wurde, in der Perzeption vieler 
indischer SüdafrikanerInnen, von einer Partei des Widerstandes zu einer Partei der schwarzen 
Mehrheitsbevölkerung.  
 
3.2. Verhältnis zwischen schwarzen und indischen SüdafrikanerInnen 
Anhand von Lenasia lässt sich erkennen, wie das Misstrauen gegenüber dem als schwarze 
Partei betrachteten ANC entstand und weiter besteht.  Nach wie vor leben in Lenasia zu 
einem überwiegenden Teil indische SüdafrikanerInnen.193 In Lenasia selbst werden die 
öffentlichen Schulen mittlerweile zunehmend von schwarzen Kindern besucht, die 
BewohnerInnen Lenasias schicken ihre Sprösslinge, sofern die finanzielle Möglichkeit  auch 
nur  irgendwie besteht, auf von hauptsächlich weißen Kindern besuchte Privatschulen in 
                                                
192 Interview 26 mit Person 23, Zeit: 0:14:28 – 0:15:16. 
193 Vgl. Statistics South Africa, Zensus Südafrika 2001, persönliche Anfrage zu Daten für Lenasia im April 
2009.  
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Johannesburg. Oder aber sie besuchen eine der Moslem- oder Hinduschulen, die in Lenasia 
vermehrten Zulauf finden. In beiden Fällen findet kaum Kontakt zur schwarzen 
südafrikanischen Mehrheitsbevölkerung statt.194  
Auf den Universitäten sind die „Gruppen“ meist schon so weit etabliert, dass auch hier in der 
Regel kaum Kontakt zwischen ihnen stattfindet. Kommt es schließlich zum Thema 
Arbeitsplatz, sorgt das bereits aggressiv aufgeladene Thema „affirmative action“ bzw. „Black 
Economic Empowerment“ (BEE), also die gezielte Bevorzugung „nicht-Weißer“ und 
besonders Schwarzer am Arbeitsmarkt, für hitzige Diskussionen und ein Gefühl der 
Benachteiligung: 
„We've got to find our own jobs. We are not going to rely on the government to provide 
jobs for us. They don't want to take on Indians. You are not black enough. You're just not 
black enough to get jobs with them.“195 
 
Finanzielle und existenzielle Ängste sind oftmals die Folge: 
„Because now the thing has changed. If you want to go into a corporate world, you have 
to be of certain colour to be there. And if you're that colour then you'll be getting a job 
and if you're not that colour, then you won't be getting a job. So what happens to the rest 
of the people? If you've got a family to support, you have mouths at home to feed? You're 
going to have to take whatever comes your way and work, just to take that loaf of bread 
home every day.“ 196 
 
Ein Eindruck, der oftmals jedoch nicht den Tatsachen entspricht. Aus dem vierteljährlich 
erscheinendem Labour Force Survey geht hervor, dass die Arbeitslosigkeit unter indischen 
SüdafrikanerInnen (11%) zwar höher ist als unter Weißen (5%), jedoch weit unter den Zahlen 
der Coloureds (21%) und Schwarzen (29%) liegt.197 
 
Das politische Misstrauen gegen den ANC findet seinen Ursprung also in der Einschätzung 
schwarzer Menschen und wird innerhalb Lenasias weiter getragen, wie auch in meinen 
Interviews immer wieder bestätigt wurde. 
Das oft schwierige Verhältnis zwischen indischen und schwarzen SüdafrikanerInnen liegt  
auch begründet in der Tatsache, dass nach wie vor in „Bevölkerungsgruppen“ im Sinne der 
Apartheid unterschieden wird. Zwar ist jede Unterscheidung anhand von „Rassen“ nach der 
neuen Verfassung verboten, das verhindert jedoch nicht, dass viele Personen nach wie vor, 
wenn auch vielleicht unbewusst, anhand dieser Kategorien klassifizieren und sich selber 
gegenüber den „Anderen“ abgrenzen:  
                                                
194 Vgl. Interview 26 mit Person 23. 
195 Interview 3 mit Person 1, Zeit: 1:15:45 – 1:16:02. 
196 Interview 8 mit Person 3, Zeit: 0:7:46 – 0:8:16.  
197 Vgl. Statistics South Africa (2010): Quarterly Labour Force Survey, Quarter 4, 2009. Pretoria, Statistics 
South Africa, www.statssa.gov.za/publications/P0211/P02114thQuarter2009.pdf (Zugriff: 19.2.2010), S. xi. 
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„I think, because we were always called Indian, I think it's so stuck... that yeah... if I write it down I 
would say I am an Indian South African.“198 
 
Erst mit der Rassenpolitik der Apartheid wurde den SüdafrikanerInnen eine bestimmte 
Gruppe zugewiesen und erst mit der Einführung des Group Areas Acts wurden Lebensräume 
auf eine bestimmte Gruppe beschränkt, viele dieser Group Areas bestehen im Wesentlichen in 
ihren alten Formen.  
Zwar steht es den Menschen frei, sich anzusiedeln, wo immer sie möchten, das Verlassen des 
Lebensraumes, in dem man aufgewachsen ist, seit Jahrzehnten von den gleichen Menschen 
umgeben ist und in dem man sich sicher fühlt, ist jedoch für viele immer noch nicht 
vorstellbar. Indische SüdafrikanerInnen sehen sich meistens immer noch als „Indians“ und 
werden auch als solche bezeichnet, selbst wenn sie seit Generationen in Südafrika leben. Das 
Klassifizierungs-Konstrukt der Apartheid lebt also bis heute weiter und ermöglicht erst eine 
Differenzierung und damit auch die Abgrenzung „indischer“ von „schwarzen“ 
SüdafrikanerInnen.  
Mit einer kulturellen Differenzierung wurde in meinen Interviews auch häufig argumentiert, 
um wirtschaftliche oder politische Probleme in Südafrika zu erklären:  
„It's not only apartheid. It's just a cultural thing. I would say, to some extent, you can 
actually break it down to racial, in a way. Because I think, if you look at the Indian 
population, they like business, it's in their blood, it's a cultural thing. So when you, from 
young, teach your children about business, so when they get bigger, it's not so difficult. 
But in the black culture, you know, your business knowledge is not there from young. 
They're very good at other things, like singing. Music is very good, you know, their 
culture is very strong on music. Or, in other ways. But not in business. The culture is not 
there.“199 
 
Das South African Reconciliation Barometer, eine jährliche Studie des Institute for Justice 
and Reconciliation zeigte 2008 die negative Haltung, besonders indischer SüdafrikanerInnen, 
gegenüber ihrer Zukunft in Südafrika auf. Auf die Frage: „How do you think the personal 
safety of people like you will change during the next two years?“ antworteten nur 10% der 
befragten indischen SüdafrikanerInnen, sie seien optimistisch, dass positive Entwicklungen 
stattfinden würden. Damit herrschte unter den indischen SüdafrikanerInnen größerer 
Pessimismus als unter allen anderen befragten „Bevölkerungsgruppen“ (Schwarze 39%, 
Coloureds 24%, Weiße 15%, Gesamtbevölkerung 34%).200 Auch auf die Frage, ob sich 
                                                
198 Interview 23 mit Person 19, Zeit: 0:59:56 – 1:00:06. 
199 Interview 20 mit Person 16, Zeit: 0:25:08 – 0:26:01. 
200 Vgl. Institute for Justice and Reconciliation (2008): South African Reconciliation Barometer 2008, 
http://www.ijr.org.za/politicalanalysis/reconcbar/sarb-media-report-final.pdf/attachment_download/file (Zugriff: 
15.7.2009), S. 11. 
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Südafrika als Staat in die richtige Richtung bewege, äußerten sich lediglich 20% der indischen 
SüdafrikanerInnen positiv (Schwarze 50%, Coloureds 29%, Weiße 17%, Gesamtbevölkerung: 
43%).201  
 
Diese negative Grundstimmung gegenüber den politischen und wirtschaftlichen 
Entwicklungen Südafrikas konnte ich auch in meinen Interviews häufig bestätigt finden.  
Einige meiner InterviewpartnerInnen äußerten sogar, sie würden lieber wieder in die Zeit der 
Apartheid zurückkehren, da das Leben für sie damals in mancher Hinsicht einfacher gewesen 
sei: 
„I mean in apartheid era... yes we were discriminated, but there was more control of 
society. The black people had to be in a black area, the Indian people had to be in an 
Indian area, the Coloured people had to be in a Coloured area. But people were more 
aware that certain things you could not do. Now that - I don't like to say this - but now 
that everything is being given to everybody, people are abusing their rights, other peoples 
rights as well. Cause they feel that ‘I'm black, I can do what I want to do’. We’ve got a 
black government, so you can just do about anything.“202  
 
Der Schulterschluss mit den Schwarzen im Kampf gegen die Apartheid wurde ebenfalls in 
Frage gestellt: 
„We did not succeed with these Blacks... The Indian activists did not succeed with the 
Blacks. [...] Lucky we have these buildings in Lenasia, lucky we have the mosques and 
temples. Imagine now if we were under the Blacks, we would never have had anything. 
I'm telling you that now! Imagine that if we were under the Blacks now and if we had 
black rule in 1960, we would have been under their control. We would have been all 
living in the bush. Believe me. Lucky we have taken whatever we could from what the 
Whites gave us.“ 203 
 
„The position of the Indian here is going to get worse. The work of the activists has been, 
in my opinion, very unsuccessful. They may have got the freedom for the Blacks. But they 
make it so difficult for us Indians. We have to now worry about ourselves, we have to fend 
for ourselves now.“ 204 
 
Die Einschätzung des „neuen Südafrikas“ mancher indischer SüdafrikanerInnen, so einer 
meiner Interviewpartner, passt in vielen Fällen nicht mehr zur Realität und erklärt die weit 
verbreitete pessimistische Stimmung: 
„I use the term insular, inward-looking. New times are emerging, and then you are 
sleeping through processes of change in this society. Because African people, 
increasingly are not illiterate. They are highly articulate, they are goal-getters, they are 
forward looking, they are more assertive than ever before. And when you meet them at 
the workplace, you are gonna get an African young lady there, very confident of herself, 
she won't take your nonsense! Do you have the skills to relate to her as an equal? And 
                                                
201 Vgl. Institute for Justice and Reconciliation (2008): S. 13. 
202 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 0:39:12 – 0:40:07. 
203 Interview 3 mit Person 1, Zeit: 1:12:03 – 1:12:55. 
204 Interview 3 mit Person 1, Zeit: 1:15:12 – 1:15:46. 
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stand your ground? Or will everything be seen as a racial thing? But it's actually just 
workplace based competition? And you don't have the tools to deal with that. Why? 
Because your perception of an African person doesn't match who she is. And she can 
outspeak you, and she is much more confident and much more forward looking about her 
life. [...] And if she gets promoted, then you say oh no, it's affirmative action. But you 
didn't look at yourself, why did you think you are the right person for that job. You might 
be competent at certain things, but you might not have other skills in a changing South 
Africa. So, what is lacking, long and short, is the process of self-reflection in our 
community. Critical self-reflection is not there.“205  
 
Zu klären bleibt die Frage, weshalb sich nach Ende der Apartheid ein Wandel von einem 
gemeinsamen Kampf gegen das System, hin zu einer „Wiederentdeckung“ der eigenen 
„Indianness“ und der Abgrenzung von anderen nicht-weißen „Bevölkerungsgruppen“, 
vollzogen hat. Kapitel IV. setzt sich daher mit verschiedenen Identitätskonzepten und deren 
Anwendbarkeit auf indische SüdafrikanerInnen, speziell in Lenasia, auseinander.  
 
3.3. Lenasia in Zahlen 
Laut dem Zensus aus dem Jahr 2001 lebten zu diesem Zeitpunkt in Lenasia insgesamt 83.358 
Personen. 79% davon gaben an, indische SüdafrikanerInnen zu sein, 18% deklarierten sich als 
schwarz, 2% als coloured und weniger als 1% als weiß. Lenasia besteht aus 13 Bezirken, so 
genannten „Extensions“ (Ext.), die im Laufe der Jahre nach und nach entstanden sind. Die 
größte Anzahl Schwarzer und Coloureds lebt in Ext. 10 und 13 (23% bzw. 30% Schwarze) 
bzw. in Ext. 4 und in Ext. 7 in Lenasia South (39% bzw. 89% Schwarze).206 Lenasia South 
entstand Mitte der 1980er Jahre, liegt etwa 10 km südlich von Lenasia und stellte eine 
Erweiterung der indischen Group Area dar.207 In den Ext. 4 und 7 in Lenasia South, ebenso 
wie in Ext. 10 und 13 in Lenasia, liegen so genannte „informal settlements“, also nicht 
genehmigte Siedlungen auf nicht im Besitz der BewohnerInnen liegendem Land, die 
hauptsächlich von Schwarzen bewohnt werden. Solche „informal settlements“ liegen an 
mehreren Orten rund um das Zentrum von Lenasia. Das bedeutet, dass in den Wohnbezirken 
im Inneren Lenasias nicht von einer Durchmischung der verschiedenen 
„Bevölkerungsgruppen“ gesprochen werden kann:  
„They [Anm.: Schwarze BewohnerInnen Lenasias] are never considered as part of the 
Lenasia community, when they are talking about Lenasia. They are actually within these 
areas, right? But when they are talking about Lenasia, they are no more Lenasia. I think 
mostly because they don't want to be mixed with the black community.“208 
 
                                                
205 Interview 26 mit Person 23, Zeit: 1:04:15 – 1:05:52. 
206 Vgl. Statistics South Africa (2001).  
207 Vgl. Interview 20 mit Person 16. 
208 Interview 19 mit Person 15, Zeit: 1:10:39 – 1:11:01. 
 60 
Besonders aufschlussreich sind die Daten zur Arbeitslosigkeit in Lenasia. In Lenasia waren 
2001 18% der Erwerbsbevölkerung arbeitslos.209 Dies bedeutet, sie waren zum Zeitpunkt der 
Befragung zwischen 15 und 65 Jahre alt, keine SchülerInnen oder StudentInnen, Hausfrauen, 
Kranke oder Behinderte bzw. suchten nicht aktiv nach Arbeit.210 Der Anteil „ökonomisch 
nicht aktiver“ Personen zwischen 15 und 65 Jahren liegt in Lenasia bei ca. 27%.211 
Anzunehmen ist also, dass in diese Kategorie viele Fälle versteckter Arbeitslosigkeit 
hineinfallen. Am höchsten ist die Arbeitslosenquote mit 28% in Ext. 10 bzw. mit 20% in Ext. 
13. Noch drastischer verhält sich die Lage in Lenasia South, wo die Arbeitslosenquote in den 
Ext. 4 und 7 bei 34% bzw. 39% liegt.212 Eindeutig zu beobachten ist also, dass in genau jenen 
Bezirken, in denen ein höherer Anteil an Schwarzen lebt, auch eine höhere Arbeitslosenquote 
zu messen ist. In Ext. 3 und 7 in Lenasia wiederum lebten 2001 zu 95% bzw. 94% indische 
SüdafrikanerInnen, die Arbeitslosenquote lag dort bei lediglich 5% bzw. 9% und war damit 
die geringste in ganz Lenasia. Dies entkräftet das so oft präsentierte Argument, 
südafrikanische InderInnen würden durch die Politik der affirmative action am Arbeitsmarkt 
massiv benachteiligt.  
Kaum ein Unterschied in der Arbeitslosenquote lässt sich zwischen Frauen (19%) und 
Männern (18%) erkennen, dafür war die Zahl der „nicht ökonomisch aktiven“ Personen 
zwischen 15 und 65 Jahren bei Frauen (36%) weitaus höher als bei Männern (18%).213   
 
40% der BewohnerInnen Lenasias bezeichneten sich selbst als Moslems, 28% als Hindus, 8% 
fühlten sich „anderen christlichen Kirchen“ zugehörig, 6% gaben an, dem pfingstlich-
charismatischen Christentum und 4% keiner Religion anzugehören. 214   
 
                                                
209 Vgl. Statistics South Africa (2001).  
210 Vgl. Statistics South Africa (2007): Using the 2001 Census: Approaches to analysing data. Pretoria, 
Statistics South Africa, www.statssa.gov.za/census01/HTML/C2001handbook.asp (Zugriff: 19.2.2010), S. 126f.  
211 Vgl. Statistics South Africa (2001).  
212 Vgl. Statistics South Africa (2001).  
213 Vgl. Statistics South Africa (2001).  
214 Vgl. Statistics South Africa (2001).  
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III. Methode 
Zentral für die Wahl der Forschungsmethode dieser Arbeit war mein viermonatiger 
Aufenthalt in Südafrika. Angesichts der Tatsache, dass sich während eines langen 
Forschungsaufenthaltes die Dimensionen von Forschungsfragen verändern können, wählte ich 
eine Methode, die mir einen relativ offenen Forschungsverlauf garantierte. Für geeignet hielt 
ich die Grounded Theory, zu Deutsch die „gegenstandsbezogene Theoriebildung“, nach 
Anselm Strauss und Barney Glaser. Strauss bezeichnet sie in seinem Buch Grundlagen 
qualitativer Sozialforschung (1994) allerdings mehr als „Stil“ im Sinne einer bestimmten 
Herangehensweise an die qualitative Analyse von Daten, im Gegensatz zu einer Methode oder 
Technik.215 
 
1. Grounded Theory 
Glaser und Strauss gehen von einer „Relativität und Vorläufigkeit“ von Theorien aus. Diese 
können daher weder völlig richtig oder falsch sein, sondern lediglich „Versionen oder 
Perspektiven, in denen die Welt gesehen wird“216 darstellen. Theorien weisen also eine 
Gegenstandsbegründetheit auf, das heißt, sie stehen in direktem Bezug zum 
Forschungskontext und dem Feld, in dem sie formuliert wurden. 217 
 
Von vornherein wird durch ein „Prinzip der Offenheit“ den im Feld vorgefundenen Daten 
Vorrang gegeben, also vorher formulierte theoretische Annahmen nicht mit in die 
Untersuchung gebracht, sondern die Theorie durch die im Feld vorgefundenen Daten erst 
entwickelt und formuliert. 218 Das bedeutet nicht, dass völlig ohne Vorwissen in die 
Forschung gegangen werden muss, lediglich soll dieses nicht bereits als endgültig betrachtet, 
sondern durch neue, konträre Informationen verworfen werden können. Dies kann dadurch 
erreicht werden, dass alle theoretischen Annahmen stets mit neuen Daten aus dem Feld 
verglichen werden. 219  
 
Im Gegensatz zu einem linear angelegten Forschungsprozess, sind daher bei der Grounded 
Theory die einzelnen Elemente der Forschung untrennbar und stehen in einer Abhängigkeit 
                                                
215 Strauss, Anselm (1994): Grundlagen qualitativer Sozialforschung. München, Fink, S. 30. 
216 Flick, Uwe (2007): Qualitative Sozialforschung. Eine Einführung. Reinbek bei Hamburg, Rowohlt, S. 127.  
217 Vgl. Flick (2007), S. 127.  
218 Vgl. Flick (2007), S. 124.  
219 Vgl. Flick (2007), S. 128.  
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zueinander.220 Im Zentrum der Forschung steht daher eine Zirkularität, die „zu einer 
permanenten Reflexion des gesamten Forschungsvorgehens und seiner Teilschritte im Licht 
der anderen Schritte zwingt.“221 
 
1.2. Ein zirkulärer Prozess 
Bei den Teilschritten, die eben jene „Zirkularität“ der Forschung ausmachen, handelt es sich 
um das „theoretische Sampling“, das „theoretische Kodieren“ und das Ausformulieren der 
Theorie. 222  
 
1.2.1. Das „theoretische Sampling“ 
Beim „theoretischen Sampling“ geht es darum, die Samplestruktur nicht vorab festzulegen, 
sondern im Forschungsprozess schrittweise zu bestimmen. Das heißt, die „Entscheidung über 
die Auswahl und Zusammensetzung des empirischen Materials [...]“ wird „[...] im Prozess 
der Datenerhebung und -auswertung gefällt.“ 223 Es geht also nicht um eine Repräsentativität 
oder statistische Ausgewogenheit der Daten, sondern im Mittelpunkt steht die Auswahl jenes 
Materials, das am ehesten neue Aspekte in die sich entwickelnde Theorie miteinbringen kann: 
„Theoretisches Sampling meint den auf die Generierung von Theorien zielenden Prozess 
der Datenerhebung, währenddessen der Forscher seine Daten parallel erhebt, kodiert 
und analysiert sowie darüber entscheidet, welche Daten als nächste erhoben werden 
sollen und wo sie zu finden sind. Dieser Prozess der Datenerhebung wird durch die im 
Entstehen begriffene [...] Theorie kontrolliert.“224 
 
Da die Auswahl auf diese Art und Weise im „theoretischen Sampling“ nie enden wollend ist, 
braucht es dennoch einen Punkt, an dem aufgehört werden muss, neues Material zu sammeln. 
Diesen Punkt definieren Glaser und Strauss als „theoretische Sättigung“: 
„Das Kriterium, um zu beurteilen, wann mit dem Sampling (je Kategorie) aufgehört 
werden kann, ist die theoretische Sättigung der Kategorie. Sättigung heißt, dass keine 
zusätzlichen Daten mehr gefunden werden können, mit deren Hilfe der Soziologe weitere 
Eigenschaften der Kategorie entwickeln kann.“225 
 
Werden die erhobenen Daten also ständig verglichen und analysiert und es kommt trotz 
großer Unterschiedlichkeit der Daten zu einer Wiederholung der Beispiele, ist eine Kategorie 
                                                
220 Vgl. Flick (2007), S. 123.  
221 Flick (2007), S. 126. 
222 Vgl. Flick (2007), S. 125. 
223 Vgl. Flick (2007), S. 158f. 
224 Glaser, Barney G. und Strauss, Anselm L. (1967/2005): Grounded Theory. Strategien qualitativer 
Forschung. Bern, Hans Huber Verlag, S. 53. [Fett Gedrucktes im Original kursiv geschrieben.] 
225 Glaser und Strauss (1967/2005), S. 69. [Fett Gedrucktes im Original kursiv geschrieben.] 
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aller Wahrscheinlichkeit nach gesättigt. Um also mit dem „theoretischen Sampling“ zu 
arbeiten, müssen die Daten quasi gleichzeitig kodiert und analysiert werden. 226 
 
1.2.2. Das „theoretische Kodieren“ 
Im Rahmen meiner Feldforschung in Südafrika folgte ich den von Glaser und Strauss 
entwickelten Methoden des „theoretischen Kodierens“. Unterschieden wird hier in „offenes“, 
„axiales“ und „selektives Kodieren“, Begriffe, die für einen Prozess der zunehmenden 
Ausdifferenzierung von Kodes und Kategorien stehen. 227 Gleichzeitig sollen zu den Kodes 
auch Kodenotizen, so genannte „Memos“, angelegt werden, die sich mit der entstehenden 
Theorie auseinandersetzen.228 
 
Beim „selektiven Kodieren“ ist das Ziel schließlich die „[...] Herausarbeitung der 
Kernkategorie, um die herum sich die anderen entwickelten Kategorien gruppieren lassen 
und durch die sie integriert werden.“ 229 Anhand dieser Kernkategorie wird eine Theorie 
formuliert und stets anhand der Daten überprüft. Beendet wird der Prozess der Interpretation 
und Miteinbeziehung neuer Daten wiederum erst, wenn eine theoretische Sättigung erreicht 
ist. 230  
 
2. Datengenerierung 
Die Frage, welches Datenmaterial mittels Grounded Theory analysiert werden kann, ist sehr 
flexibel zu beantworten. Im Prinzip kann jede Form von Text, von verschriftlichten 
Interviews über Beobachtungsprotokolle bis hin zu Artikeln, verwendet werden.231  
Im Falle meiner Feldstudie habe ich einerseits Interviews und andererseits teilnehmende 
Beobachtungen durchgeführt, aus welchen sich mein Datenmaterial zusammensetzt. 
Gleichzeitig habe ich über die Dauer meines Forschungsaufenthaltes ein 
„Forschungstagebuch“ geführt. Einerseits sollten damit mein Vorgehen und die Erlebnisse im 
                                                
226 Vgl. Glaser und Strauss (1967/2005), S. 68ff. 
227 Vgl. Flick (2007), S. 387ff. 
228 Vgl. Flick (2007), S. 388. 
229 Flick (2007), S. 396f. 
230 Vgl. Flick (2007), S. 396ff. 
231 Vgl. Böhm, Andreas (1994): „Grounded Theory – wie aus Texten Modelle und Theorien gemacht werden.“ 
In: Böhm, Andreas (1994): Texte verstehen: Konzepte, Methoden, Werkzeuge. Konstanz, Universitätsverlag, 
S.123. 
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Feld dokumentiert werden, andererseits diente es der Reflexion und floss, im Sinne der 
„Memos“ von Glaser und Strauss, in die Theoriebildung mit ein. 232  
 
2.1. Zugang zum Feld 
Mit dem „Prinzip der Offenheit“ im Hinterkopf, begab ich mich ohne vorab festgelegte 
Fragestellungen in mein Forschungsfeld. Klar war lediglich die Absicht, verschiedene 
„community development“ Organisationen in Lenasia zu analysieren, jedoch hatte ich, auf 
Grund der spärlichen wissenschaftlichen Dokumentationen über Lenasia und andere 
ehemalige  indische Group Areas, kaum Informationen, ob und wenn ja, welche derartigen 
Institutionen schließlich vor Ort vorzufinden sein würden bzw. wie einfach sich der Zugang 
zu diesen gestalten würde.  
Gleich am ersten Tag meines Aufenthaltes lernte ich einen hinduistischen Priester kennen, der 
sich anbot, mich bei verschiedenen Organisationen vorzustellen und Kontakte herzustellen. 
Die ersten Tage im Feld verließ ich mich also dankbar auf seine Hinweise, bald ergaben sich 
jedoch fast von alleine neue Kontakte und Forschungsmöglichkeiten, da mir durchwegs mit 
einer großen Offenheit und Bereitschaft Informationen zu teilen, begegnet wurde. In dieser 
ersten Orientierungsphase versuchte ich, einen Einblick in die Organisationslandschaft 
Lenasias zu erhalten und auszuloten, welche Organisationen für meine Forschung 
herangezogen werden sollten. Von Bedeutung war es für mich, möglichst verschiedene 
Tätigkeitsfelder, religiöse Hintergründe und Altersgruppen miteinzubeziehen, gleichzeitig 
sollte der Zugang zu den Organisationen ohne große Probleme möglich sein.  
Die Wahl fiel letztlich auf folgende vier Organisationen: Nisaa, eine Organisation, die sich 
mit Gewalt gegen Frauen auseinandersetzt. Die Islamic Helpline, ein telefonischer oder 
persönlicher Beratungsdienst mit muslimischem Hintergrund. Der Lenasia Yuvak Mandal 
(LYM), eine Hindu Jugendorganisation und Lenz Going Green, ein Networking Forum zum 
Thema Umwelt.  
 
Verlangsamend auf die Durchführung der Forschung wirkte sich die mangelhafte 
Infrastruktur öffentlicher Verkehrsmittel aus – ein Punkt, der auch von den BewohnerInnen 
Lenasias stark kritisiert wird. Zwischen Johannesburgs Stadtzentrum und Lenasia verkehren 
zwar Busse, jedoch sehr spärlich und die wenigen, die fahren, sind gänzlich überfüllt. Immer 
wieder streikten zudem Bus- und Sammeltaxifahrer, der öffentliche Verkehr kam damit 
                                                
232 Vgl. Flick (2007), S. 377f. 
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gänzlich zum Erliegen. Um eine gewisse Flexibilität zu bewahren, fahren daher fast alle, die 
über eine Möglichkeit verfügen, mit dem Auto zur Universität oder Arbeit. Immense Staus zu 
den Stoßzeiten stehen daher an der Tagesordnung.  
Auch in Lenasia selbst ist man größtenteils auf die Fortbewegung im Auto angewiesen. Da 
mir keines zur Verfügung stand, legte ich die Strecken innerhalb Lenasias hauptsächlich zu 
Fuß zurück oder musste eine Mitfahrgelegenheit organisieren, was mit Fortschreiten der 
Forschung auch immer besser gelang.  
 
2.2. Interviews 
Die Interviews wurden, sofern in der Interviewliste nicht anders vermerkt, mit einem 
Aufnahmegerät aufgezeichnet. Die befragten Personen konnten den Durchführungsort des 
Interviews frei wählen, um eine möglichst vertrauensvolle Gesprächsatmosphäre herstellen zu 
können. Sämtlichen InterviewpartnerInnen wurde Anonymität zugesichert, Personen und 
Interviews wurden daher in der Auswertung Nummern zugewiesen, die der Interviewliste im 
Anhang zu entnehmen sind. Bei drei Interviews wurden, auf Wunsch der befragten Personen 
hin, zwei InterviewpartnerInnen gleichzeitig befragt. Diese sind ebenfalls in der Liste 
gekennzeichnet.  
 
2.2.1. ExpertInneninterviews 
Zu Beginn meiner Forschung führte ich ExpertInneninterviews mit den MitarbeiterInnen und 
LeiterInnen der verschiedenen Institutionen, um Einblicke in den Aufbau, die Tätigkeitsfelder 
und Ziele der Organisationen zu gewinnen.233 Für diese ersten Interviews bereitete ich zwar 
einen groben Leitfaden vor, versuchte aber, meinen InterviewpartnerInnen Spielraum zu 
geben, die Richtung des Interviews zu steuern. Der Leitfaden blieb somit lediglich ein erster 
Anhaltspunkt. So ergaben sich immer wieder neue Aspekte, die durch die unmittelbare 
Analyse im Sinne der Grounded Theory meinen Forschungsverlauf permanent beeinflussten. 
 
2.2.2. Problemzentrierte Interviews 
Durch die Prozesse der „theoretischen Kodierung“ ergaben sich zunehmend die 
Kernkategorien meiner Feldforschung und auch meine Interviewführung änderte sich 
dementsprechend. Im Mittelpunkt standen nun „problemzentrierte Interviews“, die sich, laut 
                                                
233 Vgl. Flick (2007), S. 214ff. 
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Flick, durch ihre „Problemzentrierung“, „Gegenstandsorientierung“ und 
„Prozessorientierung“ auszeichnen.234 Im Mittelpunkt dieser Interviews stehen also 
Problemstellungen, die sich aus der Analyse der bisherigen Daten ergeben haben, zu der die 
GesprächspartnerInnen Stellung nehmen. „Gleichzeitig“, so Witzel, „wird das 
Offenheitsprinzip realisiert, indem die spezifischen Relevanzsetzungen der untersuchten 
Subjekte insbesondere durch Narrationen angeregt werden.“235 Es gibt einen Leitfaden, der 
zum Erzählen bestimmter Probleme oder Episoden animieren soll, auf den jedoch nur 
zurückgegriffen wird, wenn das Gespräch ins Stocken gerät oder unergiebig wird. 236  
 
Witzel bezeichnet das problemzentrierte Interview als „diskursiv-dialogisches“ Verfahren, das 
die befragten Personen als „Experten ihrer eigenen Orientierungen und Handlungen“ 
betrachtet. Sie sollen daher die Gewichtung von Problemstellungen und den Verlauf frei im 
Gespräch entwickeln können. Gleichzeitig hat der/die ForscherIn die Möglichkeit, während 
des Zuhörens Fragen zu stellen, um einen Gewinn für die eigene Theoriegenerierung erzielen 
zu können.237 
 
Befragt wurden von mir hauptsächlich MitarbeiterInnen bzw. Mitglieder der vier 
Organisationen, vereinzelt KlientInnen und ein aus Lenasia stammendes Parlamentsmitglied 
des ANC. Die Bereitschaft, an Interviews teilzunehmen war allgemein sehr hoch, lediglich 
der Zugang zu KlientInnen der Frauenorganisation (Nisaa) und der Beratungsorganisation 
(Islamic Helpline) war auf Grund der Schutzfunktion, welche die Organisationen gegenüber 
Gewalttätern aus der Familie oder dem sozialen Umfeld einnehmen, schwierig. Erst nachdem 
über eine längere Zeit Vertrauen aufgebaut werden konnte, wurden mir Details zugänglich 
gemacht, zum Beispiel, wo sich das Frauenhaus befindet, welches Nisaa betreibt. Mit den 
KlientInnen führte ich schließlich meist nur informelle Gespräche ohne 
Tonbandaufzeichnung, ein ausführliches Interview konnte ich jedoch mit einer Klientin 
Nisaas führen, die mittlerweile selbst eine Ausbildung zur Beraterin macht.  
 
                                                
234 Vgl. Flick (2007), S. 210. 
235 Witzel, Andreas (2000): „Das problemzentrierte Interview.“ In: Forum Qualitative Sozialforschung / Forum: 
Qualitative Social Research, Vol.1, No. 1, Art. 22., Absatz 3. 
236 Vgl. Flick (2007), S. 211ff. 
237 Vgl. Witzel (2000), Absatz 12. 
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2.2.3. Episodische Interviews 
Um Details zur Geschichte und Entwicklung Lenasias, ein kaum wissenschaftlich 
dokumentierter Bereich, zu erhalten, entschloss ich mich außerdem zur Durchführung 
episodischer Interviews mit einem Interviewpartner. Das Verfahren episodischer Interviews 
ist laut Flick eines, „[...] das narrativ-episodisches Wissen über Erzählungen erhebt und 
analysiert, semantisches Wissen dagegen in konkret-zielgerichteten Fragen zugänglich 
macht.“ 238 Die Fragen im Interview richten sich also auf bestimmte Situationen, die erzählt 
werden sollen, gleichzeitig aber auch auf subjektive Einschätzungen und größere 
Zusammenhänge. 239  
 
Interviewt habe ich ein ehemaliges Mitglied eines Management Committees in Lenasia, das 
nicht nur während der Apartheid politisch äußerst aktiv war. In drei sehr emotionalen 
Interviews hat er mir seine Erlebnisse rund um die Entstehung und Entwicklung Lenasias 
erzählt.  
 
2.3. Teilnehmende Beobachtung 
Um in der Analyse entwickelte Kodes und Kategorien weiter zu verdichten und neue Aspekte 
zu entdecken, entschloss ich mich, neben den Interviews auch teilnehmende Beobachtungen 
durchzuführen.  
 
Im Gegensatz zur nicht-teilnehmenden Beobachtung sind hier „[...] das Eintauchen des 
Forschers in das untersuchte Feld, seine Beobachtungen aus der Perspektive des 
Teilnehmers, aber auch sein Einfluss auf das Beobachtete durch seine Teilnahme wesentliche 
Kennzeichen.“240  
Bei allen Beobachtungen habe ich zuvor klar gestellt, wer ich bin und mit welcher 
Forschungsarbeit ich mich beschäftige. Es handelte sich also stets um „offene 
Beobachtungen“241. 
 
                                                
238 Flick (2007), S. 239. 
239 Vgl. Flick (2007), S. 238ff. 
240 Flick (2007), S. 287. 
241 Vgl. Flick (2007), S. 282. 
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Bei der Aufzeichnung des Geschehens habe ich keine vorstrukturierten Schemata verwendet, 
sondern, um umvoreingenommen und offen für neue Aspekte zu sein, lediglich 
mitprotokolliert.242   
 
Ich nahm also bei verschiedenen, von den untersuchten Organisationen angebotenen 
Veranstaltungen, Kursen und Treffen teil und beobachtete das Geschehen. Dazu gehörten 
beispielsweise ein Kurs für zukünftige BeraterInnen und eine Kampagne gegen Missbrauch 
und Vergewaltigung in einer öffentlichen Schule, organisiert von Nisaa. Die Islamic Helpline 
organisiert einen wöchentlichen Diskussionsworkshop für SchülerInnen und einen so 
genannten „Self-Development Workshop“ für Frauen, der monatlich veranstaltet wird. Bei 
beiden Veranstaltungen führte ich teilnehmende Beobachtungen durch. Weiters wohnte ich 
einem Meeting der LYM Vorsitzenden sowie einem Shivaratri Fest zu Ehren des Gottes 
Shiva, bei dem LYM assistierte, bei. 
Außerhalb der von mir analysierten Organisationen nahm ich zudem an einer ANC 
Veranstaltung in Lenasia teil. Im Rahmen der Wahlen 2009 kam der damalige Präsident 
Kgaglema Motlanthe nach Lenasia, um öffentlich eine Rede zu halten und sich den Fragen 
der ZuhörerInnen zu stellen. 
 
2.4. Zusätzliche Recherche 
Zusätzliche Daten und Informationen zur Geschichte Lenasias sollten durch eine ausführliche 
Bibliotheksrecherche gewonnen werden. Dies stellte sich als relativ schwierig heraus, da es 
zwar wissenschaftliche Literatur zu indischen SüdafrikanerInnen in Durban, kaum aber zu 
jenen in Johannesburg gibt.  
Wichtig war es für mich daher, einen Überblick über die Geschichte indischer 
SüdafrikanerInnen im Allgemeinen und zu Lenasia im Speziellen zu geben, um die heutige 
Situation der BewohnerInnen Lenasias nachvollziehen zu können. Bei meinen Recherchen 
fand ich verschiedenste Informationssplitter in diversen Dokumenten, Zeitschriften und 
Büchern, die ich in Kombination mit den Ergebnissen meiner Interviews zu einer groben 
Übersicht zusammensetzte. Die Kapitel I und II sind daher auch als solche und nicht als 
komplett und vollständig zu betrachten. Weitere Forschungen zu diesem Thema wären 
notwendig, würden den Rahmen dieser Diplomarbeit jedoch sprengen. 
 
                                                
242 Vgl. Flick (2007), S. 288f. 
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Miteinbezogen habe ich auch aktuelle Studien, wie etwa das Labour Force Survey243, das 
South African Reconciliation Barometer244 bzw. die Daten aus dem letzten Zensus 2001, die 
mir, nach persönlicher Anfrage, speziell für Lenasia zugesendet wurden. Bei letzteren 
Informationen handelte es sich um Datensätze, die von mir erst weiter berechnet und 
analysiert werden mussten, um sie miteinander in Beziehung setzen zu können.  
 
3. Theoretisches Kodieren 
Für den zuvor beschriebenen Prozess des theoretischen Kodierens habe ich  das 
Kodierprogramm WeftQDA verwendet, um den Analyseprozess für mich übersichtlicher 
gestalten zu können. Nach dem Transkribieren der Interviews habe ich mich, in Anlehnung an 
die Grounded Theory zwischen offenem, axialen und selektivem Kodieren bewegt und die 
dadurch entstandenen Kategorien durch zusätzliche Daten weiter gesättigt.  
 
Eine Kategorie, die von Anfang an präsent war und sich letztlich als Kernkategorie entwickelt 
hat, ist jene der „indischen Identität“, weshalb sich mein Forschungsinteresse während des 
Aufenthaltes im Feld auch dahingehend verändert hat. Waren zuerst die Organisationen, ihre 
Arbeitsfelder und gesellschaftliche Probleme im Mittelpunkt, hat sich zunehmend 
herauskristallisiert, dass all diese Kategorien einer mehr oder weniger vorhandenen 
„Indianness“ bzw. einem indischen Identitätsbegriff untergeordnet sind. Andere zentrale 
Kategorien waren etwa die „Definition von community“, „Beweggründe für community 
development“, „Ziele der Organisationen“ und letztlich „soziale und gesellschaftliche 
Probleme, mit welchen BewohnerInnen Lenasias konfrontiert sind“. All diese standen jedoch 
in einer Beziehung zu einer mehr oder weniger vorhandenen gemeinsamen „indischen 
Identität“, wurden durch sie begründet oder auf sie zurückgeführt. 
 
Das folgende Kapitel analysiert daher die widersprüchlichen Begriffe „Identität“ und 
„community“, um sie schließlich mit den Forschungsergebnissen dieser Arbeit in Beziehung 
zu setzen. 
 
                                                
243 Vgl. Statistics South Africa (2010). 
244 Vgl. Institute for Justice and Reconciliation (2008) und Institute for Justice and Reconciliation (2009): 
South African Reconciliation Barometer 2009, http://www.ijr.org.za/politicalanalysis/reconcbar/sa-barometer-
research-reports/sarb-report-2009.pdf/attachment_download/file (15.2.2010). 
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IV. Community, identity, community development 
1. Der Begriff community 
Eine Frage, die sich vor und während meiner Forschung, vor allem jeodch bei der 
Verwendung des Begriffes „community development“ stets aufgedrängt hat, war die danach, 
was eine so genannte community überhaupt ist und was sie ausmacht.   
Häufig ist in Südafrika, im Bezug auf Lenasia oder andere ehemalige indische Group Areas, 
von „Indian communities“ die Rede. Doch kann auch bei solchen erzwungenen 
Konstellationen von community gesprochen werden? Definiert sich eine Gemeinschaft 
lediglich über regionale Gemeinsamkeiten oder gibt es andere verbindende Elemente?  
 
Werden all diese Fragen aufgeworfen wird rasch klar, wie komplex die Begriffe community 
und community development eigentlich sind. Dennoch, so führt Vered Amit an, wurde der 
Begriff selbst oft unhinterfragt verwendet: „The most common appearance of community 
within the social sciences, and especially the anthropological literature, has probably been in 
its most taken-for-granted and unexamined form as a unit of analysis, the location rather than 
the object of research.“245 
 
Die zentrale Frage, nämlich wie sich eine community überhaupt konstituiert beziehungsweise 
welche Merkmale eine Gemeinschaft ausmachen, kann auf verschiedene Arten beantwortet 
werden. Zwei Parameter, auf die community im wissenschaftlichen Diskurs zumeist 
zurückgeführt wird, sind „Lokalität“ und „Identität“246. Das Prinzip der Lokalität ist jedoch, 
besonders im sich rasch verändernden und wachsenden urbanen Raum, problematisch, da, so 
Amit, nicht allein auf Grund der räumlichen Nähe von einem sozialen Zusammenhang 
ausgegangen werden kann. 247  
                                                
245 Amit, Vered und Rapport, Nigel (2002): The Trouble with Community. Anthropological Reflections on 
Movement, Identity and Collectivity. London, Pluto Press, S. 42. 
246 Vgl. zum Beispiel: Amit und Rapport (2002), S. 2.; Cohen, Anthony P. (1985): The Symbolic Construction 
of Community. Sussex: Ellis Horwood Limited, S. 104.; Gupta, Akhil und Ferguson, James (1997): Culture. 
Power. Place. Explorations in Critical Anthropology. London, Duke University Press, S. 12ff.; Mayo, Marjorie 
(2000): Cultures, Communities, Identities. Cultural Strategies for Participation and Empowerment. Basingstoke, 
Palgrave, S. 39.; oder Milson, Fred (1974): Introduction to Community Work. Boston, Routledge & Kegan Paul 
Ltd, S. 11. 
247 Vgl. Amit und Rapport (2002), S. 42. 
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Außerdem, so führt Mayo an: „[...] the notion of communities of locality would need to be 
viewed in a non-simplistic, non-essentialist way too, taking account of competing interests 
and perspectives, and the politics of class, gender, ‘race’ and ethnicity.“248 
 
Besonders im Falle Lenasias ist eine regionale Definition von Gemeinschaft auf eine andere 
Art bedenklich, da lange Zeit für indische SüdafrikanerInnen eine freie Wahl des Wohnortes 
kaum möglich war. Andererseits steht es den BewohnerInnen Lenasias seit 1994 mit dem 
Ende der Apartheid frei, sich auch in anderen Gegenden niederzulassen. Eine langsame 
Abwanderung, vor allem von jungen Menschen, findet zwar statt, viele bleiben jedoch und 
genießen die ihnen bekannte Umgebung und die Netzwerke, auf die sie zurückgreifen 
können: 
„Where people are living in these areas [Anm.: ehemalige indische Group Areas wie 
Lenasia] and wouldn’t for anything in the world go [...] to other areas, they find that 
there are people that they can identify with. If there is any difficulty, the help is 
forthcoming and I think that’s why people won’t simply move out.“249 
 
Dass Lenasia von seinen BewohnerInnen als community wahrgenommen wird, beruht also 
eher auf einem Zusammengehörigkeitsgefühl und gemeinsamen Interessen, die zum Beispiel 
auch Carley, Jenkins und Smith250 als Basis für die Definition von communities betonen. 
Auch in meinen Interviews wurde immer wieder angeführt, dass Lenasia schon allein deshalb 
als community betrachtet werden muss, da ein starkes Gefühl des Zusammenhaltes besteht: 
„I think, just that we are living together and support each other and work towards other 
challenges that we face as a community [makes us a community].“251 
 
„[...] we were basically segregated in a sense that there are only Hindus and Muslims, or 
Indians, basically. And over the years you built up a sense of... how could you say? A 
sense of belonging, a sense of pride. [...] Because we have a very different lifestyle here 
[Anm.: in Lenasia] compared to everywhere else, so it’s a very different community and 
people stand for each other, people help each other out. So, there is a sense of community 
spirit, neighbourly love, all those type of things you’ll find in this area. When there is a 
problem, people will stand together and it’s a big sense of community here.“252 
 
Doch woher kommt dieses Gefühl der Zusammengehörigkeit? In den meisten der von mir 
geführten Interviews kam letztendlich ein großer Teil meiner GesprächspartnerInnen zu dem 
                                                
248 Mayo (2000), S. 41. 
249 Interview 17 mit Person 13, Zeit: 0:10:46 – 0:11:06. 
250 Carley, Michael; Jenkins, Paul; Smith, Harry (2001): Urban development and civil society. The role of 
communities in sustainable cities. London, Earthscan Publications, S. 17. 
251 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:10:29 – 0:10:41. 
252 Interview 18 mit Person 14, Zeit: 0:55:59 – 0:57:27. 
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Schluss, dass allen anderen Faktoren wie Regionalität, Vertrautheit oder Interessen eine 
gemeinsame „Indianness“ übergeordnet steht: 
„You can call it an Indian community. It still is mainly Indian. You get lots of black and 
coloured people moving in now. And Whites I have seen once or twice. [...] But generally 
we are still a predominantly Indian community. And it will stay like this, because there 
are lots of people that just want to stay within their families, where their friends are, 
where they are comfortable. We are very accessible to our temples, to our vernacular 
classes, to our cultural activities. We even have our own mall now. So if there were jobs, 
we wouldn’t have to go anywhere.“253 
 
„It’s got a lovely sense of community. In fact, I think, because most of us from Lenasia 
come from an Indian background, I think we have a common shared value system.“254 
 
„You find there's no high walls between people, if you look around. So there's a need to 
connect. That makes it a certain common value that goes through. There's a lot of people 
that want to still go to the temples. The worship side, the prayer, religious side, is very 
strong. So they want those facilities close-by. They have certain similar eating habits. 
And those facilities are close-by. Then they still want exposure to their cultural education. 
Those facilities are here. [...] Wanting to have some exposure to Indian culture, you can 
call it that.“255  
 
Es ist also eine, von nahezu all meinen GesprächspartnerInnen so empfundene, gemeinsame 
„indische Identität“, welche die BewohnerInnen Lenasias eint. Dass diese, ebenso wie das 
Konzept von community auf Basis von Lokalität, zu hinterfragen ist, wird bei näherer 
Betrachtung rasch klar. Beansprucht wird eine gemeinsame indische Herkunft, die bei den 
meisten BewohnerInnen Lenasias mehrere Generationen zurückliegt. Gleichzeitig gilt es die 
Entstehungsgeschichte der ehemaligen Group Area Lenasia und den Zwang, unter dem die 
BewohnerInnen angesiedelt wurden, zu berücksichtigen. Die Frage, wie homogen „indisch“ 
die EinwohnerInnen Lenasias überhaupt sein können, drängt sich auf. 
Meist, so Dinath, wurden die eigentlich sehr heterogenen BewohnerInnen Lenasia als eine 
homogene Gruppe präsentiert:  
„The official approach has been to view the entire community as a single group, whereas 
in actual fact the community is an intricate composition of several cultures based on 
religious and linguistic groups, further sub-divided into provincial and village of origin 
(i.e. in India) sub-groups.“256 
 
Diese Verdeutlichung einer groben Vereinheitlichung lässt erahnen, dass die 
Gemeinsamkeiten einer „indischen community“ in Lenasia möglicherweise konstruiert sind.  
                                                
253 Interview 18 mit Person 14, Zeit: 0:59:50 – 1:00:37. 
254 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:10:08 – 0:10:22. 
255 Interview 26 mit Person 23, Zeit: 0:29:32 – 0:30:30. 
256 Dinath (1972), S. 2. 
 73 
Benedict Anderson spricht in seinem 1983 erstmals erschienenen Buch „Imagined 
Communities. Reflections on the Origin and Spread of Nationalism.“257 von „imaginierten 
Gemeinschaften“.  
In erster Linie geht er dabei auf das Konzept des Nationalismus ein, das auf der Vorstellung 
einer gemeinsamen Nation beruht. Diese wiederum muss imaginär sein, „[...] because the 
members of even the smallest nation will never know most of their fellow-members, meet them 
or even hear of them, yet in the minds of each lives the image of their communion.“258 
 
Diese Konstruktion von Gemeinschaft findet jedoch nicht nur im großen Rahmen, also im 
Falle von Nationen statt, im Prinzip ist für Anderson jede Art von Gemeinschaft konstruiert, 
in der nicht jede/r mit jeder/m in direktem Kontakt stehen kann. Um Gemeinschaften 
unterscheiden zu können, ist, laut Anderson, nicht der Grad der „Echtheit“, also wie wenig 
imaginiert sie sind, entscheidend, sondern die Art, wie sie imaginiert werden. Es geht ihm 
also auch nicht darum, „erfundene“ Gemeinschaften zu dekonstruieren, um stattdessen 
„echte“ ins Leben zu rufen.259 
 
Für Benedict Anderson gibt es letztlich keine „nicht-imaginierte“ Gemeinschaft. Allen 
inhärent ist ein Prinzip der „Natürlichkeit“ und letztlich Merkmale, die nicht beeinflusst 
werden können: 
„[...]in  everything ‘natural’ there is always something unchosen. In this way, nation-ness 
is assimilated to skin-colour, gender, parentage and birth-era – all those things one can 
not help. And in these ‘natural ties’ one senses what one might call ‘the beauty of 
gemeinschaft’.“260 
 
Auch Ferguson und Gupta merken an, „[...] that identity neither „grows out“ of rooted 
communities nor is a thing that can be possessed or owned by individual or collective social 
actors. It is, instead, a mobile, often unstable relation of difference.“261 
 
Community, so führen Ferguson und Gupta weiter an, beruht niemals bloß auf Nachbarschaft 
oder kulturellen Gemeinsamkeiten, sondern basiert auf „[...] various forms of exclusion and 
constructions of otherness.“ 262 
 
                                                
257 Vgl. Anderson (2002). 
258 Anderson (2002), S. 6. 
259 Vgl. Anderson (2002), S. 6f. 
260 Vgl. Anderson (2002), S. 143. [Fett Gedrucktes im Original kursiv hervorgehoben.] 
261 Gupta und Ferguson (1997), S. 13. 
262 Gupta und Ferguson (1997), S. 13. 
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Im Folgenden sollen daher der problematische Begriff „Identität“, dahinter liegende 
theoretische Konzepte und deren Anwendbarkeit auf die BewohnerInnen Lenasias analysiert 
werden. 
2. Identitätskonzepte 
Meine Forschung im Kontext indischer SüdafrikanerInnen machte mir rasch klar, dass ich 
nicht mit einem starren Verständnis von Identität arbeiten kann. „Kulturelle Identität“, so 
wurde deutlich, unterliegt verschiedensten, sich ständig verändernden Faktoren, ist manchmal 
sogar imaginiert oder beruft sich auf eine niemals, oder nicht mehr, existierende 
„Ursprünglichkeit“. Als für meine Arbeit relevant erachtet habe ich daher solche Theorien, 
die eben diese Prozesshaftigkeit und Widersprüchlichkeit von Identität widerspiegeln können 
und gleichzeitig im Kontext indischer SüdafrikanerInnen anwendbar sind.  
Die Vorfahren indischer SüdafrikanerInnen in Lenasia sind teils unter Zwang, teils freiwillig 
vor langer Zeit nach Südafrika ausgewandert. Quasi von Beginn an wurden indische 
SüdafrikanerInnen „ghettoisiert“ und vom Rest der südafrikanischen Bevölkerung abgegrenzt, 
was während der Zeit der Apartheid noch zusätzlich verstärkt wurde und bis heute nachwirkt. 
Diese spezielle Ausgangssituation muss mit einem passenden theoretischen Rahmen unterlegt 
werden, um Identitätskonzepte in Lenasia überhaupt analysieren zu können. 
 
2.1. Identität – ein widersprüchlicher Begriff 
Theorien und Konzepte zum Begriff „Identität“ haben sich im Laufe der Zeit durch eine 
ständige Kritik am Begriff selbst stark verändert. Aus einem anfänglich sehr einheitlichen 
Verständnis von Identität wurde zunehmend eines, das die Widersprüchlichkeiten des 
Begriffes erkennt. Stuart Hall unterscheidet in diesem Sinn drei unterschiedliche Konzepte 
der Auffassung von Identität: Seiner Meinung nach hängt die historische Wandlung des 
Identitätskonzeptes eng mit derjenigen des Subjektes zusammen. Denn durch die 
Veränderung der Subjektkonzeption ändert sich notgedrungen auch das Bild, welches sich das 
Subjekt von seiner Identität macht. Hall unterscheidet daher das Subjekt der Aufklärung, das 
soziologische Subjekt und das postmoderne Subjekt.263 Die Subjektvorstellung der 
Aufklärung, so Hall, sah den Menschen als vernünftiges, handlungsfähiges, kontinuierliches, 
„vollkommen zentriertes und vereinheitlichtes Individuum“264. Das Konzept des 
soziologischen Subjekts spiegelte die Umwelt wieder. Identität entsteht aus einer 
                                                
263 Vgl. Hall, Stuart (1994b): „Die Frage der kulturellen Identität.“ In: Hall, Stuart (1994a), S. 181. 
264 Hall (1994b), S. 181. 
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Verhandlung des inneren, wirklichen „Ichs“ mit der Gesellschaft, denn „Identität“, so Hall, 
„überbrückt [...] die Kluft zwischen dem ‘Innen’ und dem ‘Außen’ – zwischen der 
persönlichen und der öffentlichen Welt.“265  
Schließlich entwickelte sich das Konzept des postmodernen Subjektes, „das ohne eine 
gesicherte, wesentliche oder anhaltende Identität konzipiert ist“266. Identität verändert sich 
oder bildet sich ständig neu, je nach dem kulturellen Kontext, in dem sie sich befindet. Hall 
spricht sogar von „[...] widersprüchlichen Identitäten, die in verschiedene Richtungen 
drängen, so daß unsere Identifikationen beständig wechseln.“ 267 Zurückführen lässt sich dies 
auf die „Diskontinuität der Moderne“, die sich durch den beständigen und schnellen Wandel 
der Gesellschaft auszeichnet. 268 
 
Auf eben jene Ebene der postmodernen Kritik lässt sich Andersons Konzept der „imaginierten 
Gemeinschaften“ zurückführen. Ebenso verhält es sich mit dem sehr ähnlichen Prinzip der 
„invented traditions“, ein Begriff der ebenfalls 1983, also zeitgleich wie jener der „imagined 
communities“, von Eric Hobsbawm geprägt wurde. 
Hobsbawm spricht von „erfundenen Traditionen“, die oft sehr alt wirken, jedoch eigentlich 
relativ neu oder eben sogar erfunden sind. Mit seinem Begriff der „erfundenen Traditionen“ 
will er einerseits erfundene, konstruierte und bereits institutionalisierte, genauso wie erst seit 
kurzem aufgetauchte, sich schnell etablierende Traditionen erklären 269:  
„‘Invented tradition’ is taken to mean a set of practices, normally governed by overtly or 
tacitly accepted rules and of a ritual or symbolic nature, which seek to inculcate certain 
values and norms of behaviour by repetition, which automatically implies continuity with 
the past. In fact, where possible, they normally attempt to establish continuity with a 
suitable historic past.“ 270  
 
Allen gemeinsam ist, dass sie eine künstliche Verbindung mit der Vergangenheit herstellen: 
„[...] insofar as there is such reference to a historic past, the peculiarity of ‘invented’ 
traditions is that the continuity with it is largely factitious.“ 271 
Besonders in jenen Zeiten, in denen sich Gesellschaften rasch verändern und damit alte 
Traditionen „unpassend“ machen, kommt es zu vermehrten Neuerfindungen von Traditionen. 
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269 Vgl. Hobsbawm, Eric (1983): „Introduction: Inventing Traditions.“ In: Hobsbawm, Eric und Ranger, 
Terence (1983): The Invention of Tradition. Cambridge, University Press, S. 1. 
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„Neuerfindung“ kann für Hobsbawm jedoch auch bedeuten, dass ausgestorbene Traditionen 
in neuen Kontexten wiederbelebt werden. 272 
 
Für Stuart Hall ist, wie auch für Anderson und Hobsbawm, offensichtlich, dass alle 
Identitätskonstruktionen immer zumindest teilweise imaginiert sind. Sie sind außerdem in 
erster Linie das Produkt der Festmachung von Unterschieden und weniger ein Zeichen von 
identischer, natürlicher Einheit: 
„Above all, and directly contrary to the form in which they are constantly invoked, 
identities are constructed through, not outside, difference. This entails the radically 
disturbing recognition that it is only through the relation to the Other, the relation to 
what is not, to precisely what it lacks, to what has been called its constitutive outside that 
the ‘positive’ meaning of any term – and thus its ‘identity’ – can be constructed.“273 
 
2.2. Identität und Diaspora 
Interessant für den Bezug zu indischen SüdafrikanerInnen sind Halls Überlegungen zum 
Zusammenhang kultureller Identität und Diaspora. Selbst in Jamaika aufgewachsen und 
später nach Großbritannien emigriert, beschäftigt er sich mit Hybrididentitäten, welche, seiner 
Meinung nach, JamaikanerInnen als Nachkommen von SklavInnen auszeichnen und welche 
seit den 1970er Jahren in ihrer Selbstwahrnehmung durch Consciousness-Bewegungen, wie 
etwa dem Rastafarismus, eine immer größere Rolle spielten. 274  
Identität in der Diaspora kann man laut Hall auf zwei unterschiedliche Arten beschreiben: 
Erstere betont eine gemeinsame Kultur und Geschichte, auf die Bezug genommen wird. Hall 
nennt als Beispiel die Betonung einer gemeinsamen afrikanischen Identität durch viele 
antikoloniale Bewegungen. Demgegenüber stellt er eine zweite Sichtweise, die, bei allen 
Ähnlichkeiten der gemeinsamen Erfahrungen, dennoch die Differenz betont. Kulturelle 
Identität ist nach Hall also „[...] ebenso eine Frage des ‘Werdens‘ wie des ‘Seins’“275. 
Kulturelle Identitäten sind demnach nicht starr und einheitlich, sondern Veränderungen 
unterworfen. Jede Bezugnahme auf eine Identität hat daher immer etwas Vorläufiges und sich 
Veränderndes. 276  
 
Für Hall sind für das Verständnis einer Diaspora-Identität beide Sichtweisen von Bedeutung. 
Bezugnehmend auf die karibische Identität meint er: 
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„Wir könnten uns schwarze, karibische Identitäten so vorstellen, daß sie von zwei 
gleichzeitig wirksamen Achsen oder Vektoren, einem der Ähnlichkeit und Kontinuität und 
einem der Differenz und des Bruches, ‘eingerahmt’ werden [...].“277 
 
Beide Sichtweisen stehen in einer dialogischen Beziehung, denn: 
„Die eine gibt uns eine gewisse Grundlage in der Vergangenheit und Kontinuität im 
Verhältnis zu ihr. Die zweite erinnert uns daran, daß das, was wir miteinander teilen, 
gerade die Erfahrung tiefgreifender Diskontinuität ist [...].“278 
 
Diese dialogische Beziehung zeigt sich für ihn besonders deutlich in dem, was er die 
Präsenz/Abwesenheit Afrikas in der karibischen Erfahrung nennt, eine Beobachtung, die sich 
auch auf den Kontext indischer SüdafrikanerInnen umlegen lässt. Laut Hall müssen sich alle 
JamaikanerInnen im Laufe ihres Lebens mit dieser afrikanischen Präsenz auseinandersetzen. 
Hall betont jedoch, dass wohl bezweifelt werden kann, dass es sich dabei um eine 
ursprüngliche Identität handelt, zu der 400 Jahre nach Beginn der Sklaverei wieder 
zurückgekehrt werden könne: „Das ‘ursprüngliche’ Afrika existiert nicht mehr, auch Afrika 
unterlag Wandlungsprozessen. In diesem Sinne läßt sich Geschichte nicht rückgängig 
machen.“279 
Bezugnehmend auf Anderson betont Hall jedoch auch, dass die Zugehörigkeit zu dieser 
afrikanischen Präsenz das ausmacht, was ersterer „imagined communities“ nennt. 280  
 
2.3. Identität zwischen „Kultur“ und Instrumentalisierung 
Samuel P. Huntington sprach vom „Kampf der Kulturen“ und nahm an, es gäbe sieben fixe 
unterschiedliche Kulturkreise, in welche die Welt geordnet wäre und die unweigerlich in 
einen Kampf miteinander treten würden. Grundlage für den Konflikt wären, laut Huntington, 
unterschiedliche „kulturelle Identitäten“, beruhend auf Geschichte, Sprache, Tradition und 
Religion. Auf Grund der verschiedenen weltweiten Migrationsströmungen würde der Kampf, 
so Huntington, jedoch auch innerhalb der einzelnen Kulturen auftreten. Für den Westen ist ein 
Machtverlust, beispielsweise durch das rasche Bevölkerungswachstum des „islamischen 
Kulturkreises“, die unweigerliche Folge.281  
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Huntington ist ein Beispiel für die Politisierung kultureller Differenzen, die zur Konstruktion 
von Konflikten und Vorbehalten gegenüber dem „Anderen“ führt. Thomas Meyer nennt diese 
politische Instrumentalisierung kultureller Identität „Identitäts-Wahn“.282  
Identität an sich, so Meyer, entsteht aus einer Verhandlung zwischen dem Bild, das eine 
Person von sich selbst hat und den Bildern, die andere Personen in der Interaktion mit ihr 
entwickeln. Diese verschiedenen Bilder passen in der Regel nicht zusammen. Identität ist 
daher „[...] not a possession but a social process of ‘achieving an equilibrium between 
conflicting expectations’.“283 
 
Wie Anderson ist auch Meyer davon überzeugt, Menschen würden communities imaginieren, 
bzw. communities durch gemeinsame, konstruierte Regeln entstehen lassen. Diese 
Gemeinschaften sind für ihre Mitglieder identitätsstiftend und entstehen, laut Meyer, auf 
Basis einer konstruierten „gemeinsamen Kultur“, anhand derer sich Menschen identifizieren 
und ein Zugehörigkeitsgefühl entwickeln können,284 wie etwa auch im Falle Lenasias 
verdeutlicht wurde. Überzeugt ist Meyer auch dahingehend, dass alle Kulturen automatisch 
Identitäten und damit auch Gemeinschaften erschaffen: „All cultures invent a sense of 
community.“285 
 
Dies erklärt Meyer damit, dass Menschen ständig versuchen, passende Identitäten zu kreieren 
oder anzunehmen. Wenn das nicht funktioniert, bauen Personen einen „Identitäts-Wahn“ auf: 
„[...] we constantly try to create and adopt viable identities and if we fail we tend to develop 
an ‘identity mania’ – because we need identity, and, I would add, because we cannot endure 
our meaninglessness.“286  
 
Die Suche nach einer Identität ist für Meyer also völlig normal. Zum „Wahn“ wird sie erst, 
wenn ihr in ihrem sozialen Umfeld nichts Fremdes oder Zwiespältiges begegnet, das die 
eigenen Identitätsanprüche in Frage stellt.  
„The search for identity becomes a mania for identity only in cases where identity 
projects itself as one and the same in every realm of action, without maintaining a 
distance from the roles of the individual, without empathy for the diverse roles and 
identities of the others, without the will and the ability to withstand ambivalence.“287 
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Um sich selbst Sicherheit zu verschaffen, wird das soziale Umfeld von Differenzen befreit, 
eine Abgeschlossenheit gegenüber „dem Anderen“, wie etwa auch im Falle vieler indischer 
SüdafrikanerInnen beobachtet werden kann, ist die Folge: 
„Therefore in order to be sure of itself, it has to undermine, expel or subjugate the Other 
which seeks to adopt an independent stance against it and, besides, purge the social 
environment of all cultural differences.“288 
 
 
Auch Michel Wieviorka grenzt sich klar von Huntingtons Kultur- und Identitätsverständnis 
ab. In seinem Buch „Kulturelle Differenzen und kollektive Identitäten“289 beschäftigt er sich 
mit kulturellen Differenzen, die selbst in modernen Gesellschaften erhalten bleiben und sogar 
neu entstehen. Es geht nicht darum, Kultur und kulturelle Differenzen anhand von „Karten 
mit Bruchlinien“ festzulegen, sondern kulturelle Differenzen sind für Wieviorka überall, in 
allen Gesellschaften, vorhanden. 290 Kulturelle Eigenheiten können daher auch nicht als 
unmodern abgetan und beiseite geschafft werden, sondern es gilt anzuerkennen, dass die 
Moderne eine neue Ära darstellt, in der wir unsere Identitäten selbst neu erfinden. 291 
 
Wieviorka sieht sein Kulturverständnis zwischen den beiden klassischen Modellen 
Universalismus – mit seiner eurozentrischen Sichtweise, Moderne in Entwicklungsstufen zu 
denken und dem Wunsch, einzelne Kulturen würden sich in eine „Zivilisation“ auflösen – und 
Relativismus – der sich für den kulturellen Pluralismus ausspricht – verortet. Kulturelle 
Differenzen, so Wieviorka, verändern sich, lösen sich auf und entstehen neu, in so genannten 
modernen, genau wie in weniger modernen Gesellschaften. Es kann also kein „Ende 
partikularer Identitäten“ postuliert werden, sondern im Gegenteil, wir befinden uns in einer 
Zeit, in der sich diese entwickeln.292  
 
2.4. Identität und „Differenzerfahrungen“ 
Wieviorka unterscheidet in verschiedene „Typen“ der kulturellen Differenz. Eine grobe 
Unterscheidung trifft er, indem er primäre und sekundäre kulturelle Differenzen, ähnlich wie 
Halls Konzept der Ähnlichkeit und Differenz bei Diaspora Identitäten,  als zwei 
entscheidende Logiken benennt. Während erstere sich auf einen geschichtlichen Hintergrund 
und eine Erinnerung berufen, sind letztere konstruiert, neu und „erfunden“: 
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„Nach der ersten Logik sind kulturelle Differenzen „primär“, sie haben eine bestimmte 
geschichtliche Beständigkeit, und ihre Mitglieder versuchen sich zu erhalten, zu 
reproduzieren und sich zu verteidigen. Das bedeutet nicht, daß sie einen Komplex von 
erstarrten Elementen, ein Wesen oder eine natürliche Einheit bildet, sondern daß die 
Analyse von ihrer Existenz zu einem gegebenen Zeitpunkt ausgeht, so wie sie von 
Akteuren verkörpert werden, die eine Vergangenheit, eine Erinnerung für sich 
reklamieren. Nach der zweiten Logik sind die Differenzen konstruiert, völlig neu oder 
erneuert „sekundär“ und gehören von daher in den Bereich von Erfindungen.“293 
 
Anhand dieser groben Unterscheidung ergibt sich für Wieviorka aber auch eine erweiterte 
Typologie der „Differenzerfahrung“. So unterscheidet er verschiedene Kategorien von 
Minderheiten anhand ihrer Geschichte und Erfahrungen: 
 
Mit dem Begriff der „unfreiwilligen Minderheiten“ beschreibt Wieviorka zum Beispiel jene 
Menschen, die, etwa durch Sklaverei, zwangsweise in eine neue Lebensumgebung 
umgesiedelt wurden. Im Kontext indischer SüdafrikanerInnen sind sie mit den 
KontraktarbeiterInnen, die ab 1860 nach Südafrika kamen, vergleichbar. Durch die brutale 
Entwurzelung, so Wieviorka, wurde die „Ursprungskultur“ sogenannter unfreiwilliger 
Minderheiten vernichtet, im neuen Kontext war es ihnen jedoch nicht möglich, diese 
wiederherzustellen bzw. eine eigene starke kulturelle Identität entstehen zu lassen. Der Bezug 
zur Geschichte bzw. zur gemeinsamen Erinnerung ist für die Nachkommen dieser Personen, 
so Wieviorka, unerlässlich, um jene Vorurteile zu dekonstruieren, die sie auf „Natur oder 
Rasse“ reduzieren und einen „Übergang zur Kultur“ zu erreichen. 294  Im Gegensatz zu vielen 
anderen Minderheiten oder MigrantInnen können „unfreiwillige Minderheiten“ nicht auf 
„Traditionen“ oder „eine geschichtliche Kontinuität“ zurückgreifen. Es fehlt also auch, 
ähnlich wie Hall mit der Präsenz/Abwesenheit Afrikas argumentiert, „[...] an einem Stoff, der 
aus einer Ursprungskultur geschöpft werden könnte und aus dem ihre Mitglieder eine 
wiedererfundene oder wiedergefundene Identität schaffen könnten.“295  
Sekundäre kulturelle Differenzen müssen also ohne primäre „erfunden“ werden: 
„Diese zweite Logik [Anm.: der sekundären Differenzen] ist also umso schwieriger 
umzusetzen, als das, was von der Vergangenheit bekannt ist, weder heldenhaft noch 
ruhmreich ist, weil es von dramatischen Episoden und düsteren Bildern erlittener Gewalt 
beherrscht ist und nicht viel enthält, woraus sich eine Identität „zusammenbasteln“ 
ließe.“ 296  
 
Anders verhält sich laut Wieviorka die Gruppe der „Migranten“. MigrantInnen, wie etwa die 
so genannten „passenger Indians“ in Südafrika, kommen aus den unterschiedlichsten 
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Hintergründen und stehen in unterschiedlicher Beziehung zu einerseits dem Aufnahmeland 
und andererseits ihrem Herkunftsland. Ankommende bringen, so Wieviorka, „ihre Kultur“ 
mit sich, die sich von der des Aufnahmelandes meist unterscheidet. Dies ist jedoch für ihn 
nicht notwendigerweise ein Grund für Ausgrenzung und verhindert nicht automatisch die 
„Integration“ in die Aufnahmegesellschaft. 297   
 
Migrantische Gemeinschaften, so Wieviorka, ermöglichen vielen Erstankömmlingen erst die 
Teilnahme an wirtschaftlichen Prozessen, wie etwa durch „ethnic business“ und sichern 
damit deren Überleben.298 Nicht automatisch läuft, für Wieviorka, der Weg von der 
ethnischen Gemeinschaft hin zur oft genannten „Assimilation“ im Aufnahmeland. Beruhend 
auf Claire Schiffs299 Studie zu jungen EinwanderInnen aus Sri Lanka, die oft besser in 
Frankreich zurecht kommen als die zweite Generation maghrebinischer EinwanderInnen, 
stellt Wieviorka fest, dass sich „[...] die „primäre“, ursprüngliche Kultur also mitnichten als 
Hindernis, sondern als Vorteil für die individuelle wirtschaftliche Eingliederung erweisen 
[...]“300 kann. Die „primäre Kultur“ zu erhalten ist nicht nur für die Eingliederung neuer 
EinwanderInnen, sondern auch für zukünftige Generationen von Bedeutung, die ohne Bezug 
zur „primären Kultur“ auf ein weniger intaktes Netzwerk zurückgreifen können. 301  
 
Als weitere Gruppe seiner Typologie führt Wieviorka, wie auf die heutigen indisch-
südafrikanischen BewohnerInnen Lenasias zutreffend, jene der „Bevölkerungsgruppen, die 
von Einwanderern abstammen“ an. Oft angenommen wird, laut Wieviorka, eine 
„evolutionistische“ Eingliederung von MigrantInnen in ihr Aufnahmeland. Das heißt sie 
bewahren nur kleine Teile ihrer „Ursprungskultur“, wie etwa kulinarische Traditionen, 
assimilieren sich aber sonst so weit wie möglich in die Gesellschaft des Aufnahmelandes. 302  
Völlig außer Acht gelassen wird hier jedoch, dass sich nach der Einwanderung völlig neue 
Identitäten bilden und eine „zweite Gestalt des Einwanderers“ entstehen kann: 
„Gemeint ist vielmehr derjenige, der trotz Assimilation oder Integration eine Differenz 
beibehält, die ihn aus der übrigen Bevölkerung heraushebt. ‘Die zweite Gestalt des 
Einwanderers’ entspricht einem modernen Individuum, das die kulturellen Werte des 
Aufnahmelandes verinnerlicht hat und seine autonome Persönlichkeit als Subjekt 
konstruiert, aber dem die Gesellschaft wegen seiner körperlichen Eigenschaften, seines 
                                                
297 Vgl. Wieviorka (2003), S. 133f. 
298 Vgl. Wieviorka (2003), S. 134ff. 
299 Schiff, Claire (2000): Situation migratoire et condition minoritaire. Une comparaison entre les adolescents 
primo-arrivants et les jeunes de la deuxième génération vivant en milieu urbain défavorisé. Paris, Promotion 
(EHESS), zit. nach: Wieviorka (2003), S. 136. 
300 Wieviorka (2003), S. 136. 
301 Vgl. Wieviorka (2003), S. 136. 
302 Vgl. Wieviorka (2003), S. 136ff. 
 82 
Namens, der Religion seiner Eltern und seines nationalen Ursprungs signalisiert, daß es 
anders ist.“303 
 
Dieses Individuum hat sich von der Tradition seiner Eltern oder Großeltern gelöst und durch 
die Auseinandersetzung mit der ihn umgebenden Gesellschaft und mit sich selbst eine eigene, 
sehr komplexe Gestalt geschaffen.  
Wieviorka greift damit wieder zurück auf sein Konzept der zwei Logiken. Die „erste Gestalt 
des Einwanderers“ ist der ersten Logik der „Reproduktion“ unterworfen, bis sie sich nach ein 
oder mehreren Generationen davon gelöst hat. Nun beginnt die „zweite Gestalt“ genau jenes 
zu „konstruieren“, wovon sich erstere gerade gelöst hat. Die „zweite Gestalt des 
Einwanderers“ tut dies während einer Sinnsuche, als Antwort auf die Stigmatisierung 
innerhalb der Aufnahmegesellschaft.304 Wieviorka verwehrt jedoch gleichzeitig jede linerare 
Prozesshaftigkeit dieser Theorie: 
„In der Praxis kommt es vor, daß ‘Einwanderer’ von einer zur anderen [Anm.: Gestalt] 
übergehen, wobei dieser Übergang weder automatisch geschieht noch immer ein 
vollständiger ist. Er kann durchaus in chaotischer Weise geschehen, mit Sprüngen, 
Brüchen und Rückschritten; und er kann auch niemals oder nur in sehr partieller Weise 
vollzogen werden.“ 305  
 
Die gesamte Typologie der „Differenzerfahrung“ ist für Wieviorka aber noch immer 
lückenhaft und lediglich eine  
„erste organisatorische Bemühung [...], das Gewirr, das die Differenzen allzu oft bilden, 
analytisch zu entflechten – und die Aufforderung, diese Differenzen in ihrer Vielfalt mit 
einem kohärenten Begriffsinstrumentarium zu denken.“ 306  
 
2.4.1. Das Dreieck der Differenz 
Wieviorka entwirft eine Theorie der Differenz, die gleichzeitig Mittel zur Untersuchung 
ebendieser sein soll. Das „Dreieck der Differenz“ bildet die Spitzen „Identität“, „Individuum“ 
und „Subjekt“, die miteinander in Verbindung stehen.  
 
An der ersten Spitze des Dreiecks steht die „kollektive Identität“, also „[...] die Gesamtheit 
aller kulturellen Bezugspunkte, auf denen das Gefühl der Zugehörigkeit zu einer Gruppe oder 
Gemeinschaft beruht, ob diese nun real oder „erfunden“ ist [...]“.307 Diese kollektive 
Identität, wie etwa jene „Indianness“ indischer SüdafrikanerInnen, kann in verschiedenste 
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Richtungen drängen und verschiedene Formen der Abgeschlossenheit annehmen: „Die 
Identitäten sind nicht an sich abgeschlossen oder offen, dienen nicht per se der Abwehr oder 
Gegenoffensive, streben nicht von sich aus einen Bruch mit der Gesellschaft oder 
demokratische Partizipation an.“ 308 Wie sich Identitäten entwickeln, hängt von vielen 
Faktoren, zum Beispiel den anderen Spitzen des Dreiecks ab, so Wieviorka.  
 
Die zweite Spitze des Dreiecks ist der „moderne Individualismus“, also die soziale und 
politische Komponente des Individuums, in deren Zusammenhang etwa die teilweise 
zurückhaltende politische und wirtschaftliche Teilnahme indischer SüdafrikanerInnen 
analysiert werden kann. Kollektive Identität muss jedoch kein Widerspruch zur Teilnahme am 
modernen Individualismus sein, sondern kann den Zugang zur Moderne sogar teilweise erst 
ermöglichen, so Wieviorka. Als Beispiel führt er die Mitglieder islamistischer Organisationen 
an, die oftmals modernste Technologien nutzen, obwohl sie die Gesellschaft, die diese 
hervorbringt, eigentlich ablehnen.309  
 
Die dritte Spitze des Dreiecks der Differenz ist das „Subjekt“, das teilweise entscheiden kann, 
welcher Identität es zugehören möchte und welcher nicht. Es wird zwar in eine ethnische 
Gruppe, Religion oder Gemeinschaft, wie etwa als „indisch-muslimische/r SüdafrikanerIn“, 
hineingeboren, immer mehr hat das Individuum jedoch die Möglichkeit, sich zwischen diesen 
zu entscheiden, sich zugehörig zu fühlen oder Abstand zu nehmen.  In der Moderne wird die 
Wahl einer kollektiven Identität im Gegensatz zu einer aufgezwungenen also immer 
wichtiger. 310 Insofern unterscheidet sich Wieviorkas Subjektbegriff einerseits vom 
klassischen Subjektbegriff der Aufklärung, da er das Subjekt nicht ahistorisch betrachtet, 
sondern in eine Abhängigkeit zu den anderen Spitzen des Dreiecks der Differenz setzt, 
allerdings ist er auch weniger fluid als bei postmoderen TheoretikerInnen wie Hall. 
 
Das ideale Dreieck der Differenz wäre, für Wieviorka, folgendermaßen organisiert:  
„Der Bezug auf eine besondere Identität, der Zugang aller ihrer Mitglieder (als 
Individuen) zu den universellen Werten des Rechts und der Vernunft sowie die Offenheit, 
die für die Entstehung und den Ausdruck des Subjekts notwendig ist, müssen miteinander 
verbunden sein.“ 311 
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Jede Spitze stellt jedoch einen Ort der Spannung dar und verhindert eine „Zirkulation“, also 
das flüssige Übergehen von einer zur nächsten Spitze des Dreiecks. Das ideale Dreieck ist 
daher in der Realität nicht vorzufinden. 312  
Es kommt zu verschiedenen „Zerfallsformen“, die „den Akteuren eine mehr oder weniger 
harmonische Zirkulation im Binnenraum dieses Dreiecks verbieten.“ 313 
Ein Beispiel für eine Zerfallsform des Dreiecks ist für Wieviorka die Inversion. Diese 
verhindert jede Differenzierung von Bereichen des Dreiecks. Diese entsteht, da in diesem Fall 
die „kollektive Identität“ allen anderen Spitzen übergeordnet wird, nach außen hin homogene 
Geschlossenheit hergestellt wird und die anderen Spitzen nur mehr instrumentell zur 
Verfolgung eigener Ziele verwendet werden. 314 Im Falle indischer SüdafrikanerInnen im 
„neuen Südafrika“ nach der Apartheid, kann dies zum Beispiel bei der vielfachen 
Zurückhaltung im politischen Bereich, die mit dem Gefühl der Benachteiligung gegenüber 
schwarzen SüdafrikanerInnen argumentiert wird, beobachtet werden. Die, von Wieviorka so 
bezeichnete, „kollektive Identität“ wird damit einem „modernen Individualismus“ 
übergedordnet. Durch die Abgrenzung in Politik, Wirtschaft aber auch zum Beispiel bei der 
PartnerInnenwahl vieler indischer SüdafrikanerInnen, kann gleichzeitig häufig eine 
Unterordnung des „Subjektes“ gegenüber einer „kollektiven Identität“ beobachtet werden.  
 
3. Der Begriff community development 
Community development ist ein oft unhinterfragter Begriff in der Entwicklungspolitik. Beruht 
er doch schon allein dem Namen nach auf dem Konzept von „community“ und damit auch auf 
dem der Identität, ist er ebenso komplex und muss definiert werden, bevor mit ihm gearbeitet 
werden kann: 
„Far from being peripherical, these questions [Anm. von Kultur und Identität] were 
leading into some of the most central theoretical debates for community development and 
for community practice more generally. Questions of culture and identity (however each 
of these is defined) relate to some of the most fundamental issues for communities, how 
they see themselves, how they analyse their situations and whether and how they come to 
envisage the possibilities for change.“315 
 
Die Wurzeln von community development gehen zurück bis ins England des 19. Jahrhundert, 
damals wurde der Begriff meist unter dem Deckmantel der Bildung und Wissensvermittlung 
verwendet. Errichtet wurden in Großbritannien beispielsweise so genannte Settlement Houses, 
                                                
312 Vgl. Wieviorka (2003), S. 178f. 
313 Wieviorka (2003), S. 189. 
314 Vgl. Wieviorka (2003), S. 193f. 
315 Mayo (2000), S. 5. 
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in denen StudentInnen lebten, die mittels Kunst- oder Musikprojekten die Freizeitgestaltung 
von ärmeren Bevölkerungsschichten auflockern und gleichzeitig selbst über das „Leben der 
Armen“ lernen sollten. Jugendgruppen, wie etwa Pfadfinder, nahmen eine ähnliche Funktion 
ein. 316 All diesen britischen Bewegungen, so Mayo, war von Anfang an eine paternalistische 
Sichtweise und eine „civilising mission“317 inhärent. 
 
Die Konzeption von community development nach dem Zweiten Weltkrieg beruhte auf den zu 
dieser Zeit vorherrschenden entwicklungspolitischen Paradigmen der 
Modernisierungstheorien, welche westliche Vorstellungen von Moderne als Idealbild 
darstellten. Community development wurde von den Vereinten Nationen 1955 als „[...] a 
process designed to create conditions of economic and social progress for the whole 
community with its active participation [...]“318 definiert. Das bedeutete in erster Linie 
Programme in den Gebieten Bildung, Alphabetisierung und Initiativen zur „Selbsthilfe“ in 
Bereichen wie etwa Landwirtschaft oder Gesundheit. Im Sinne der Modernisierungstheorien 
bedeutete das, so Mayo, Folgendes: „Colonial people were also to be educated, as part of 
colonial strategies to transform attitudes and behaviours. Cultural change was seen as key to 
economic development. And this was also linked to political development [...].319  
 
Community development bekam damit nicht nur die Funktion, durch verschiedenste Projekte 
eigenständige, unabhängige communities zu schaffen, sondern diese auch politisch in eine 
bestimmte Richtung beeinflussen zu können: „Community development could be seen, in fact, 
as part of wider strategies to win the hearts and minds of the colonised, during the Cold War 
period, to keep as much of the Third World as possible safe for (capitalist) democracy.“ 320 
 
Mit der Kritik am Konzept der Modernisierungstheorien in den 1960er und 70er Jahren traten 
auch die „kulturellen“ Begründungen für „Unterentwicklung“ im entwicklungspolitischen 
Diskurs zu Gunsten einer strukturellen Debatte eher in den Hintergrund. Community 
development wurde dadurch beeinflusst, aber auch durch die steigende Bedeutung von 
Feminismus oder Anti-Rassismus Bewegungen. Zunehmend kamen community development 
                                                
316 Vgl. Mayo (2000), S. 87f. 
317 Mayo (2000), S. 87. 
318 United Nations (1955); zit. nach: Mayo (2000), S. 90. 
319 Mayo (2000), S. 91. 
320 Mayo (2000), S. 91. 
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Projekte auch im urbanen Raum zum Einsatz, während sie davor eher in ländlichen Gebieten 
zur Anwendung gekommen waren. 321  
„[...] these critiques [Anm.: an den Modernisierungstheorien] formed part of wider 
pressures to shift the focus of community development programmes. There was a shift 
away from issues of culture towards an increasing focus upon issues of production and 
distribution, together with issues of public service provision – issues such as employment 
and income generation, as well as issues of health and housing, in the metropolitan 
contexts.“ 322 
 
„Kultureller Entwicklung“, auch im Sinne von Kunst- und Kulturprojekten, wurde unter dem 
Schirm des community development auch in den 1980er und 90er Jahren kaum mehr 
Bedeutung geschenkt, im Mittelpunkt standen „praktische“ Themen wie Gesundheit, 
Wohnraum oder Arbeit. Zunehmend an Bedeutung gewann allerdings der Begriff der 
„Partizipation“ der community, die zu einer erfolgreichen Durchführung des Projektes 
verhelfen sollte. 323  
Auch das Schlagwort „Partizipation“ kann jedoch auf verschiedene Weisen verstanden 
werden. Geht es darum, die Mitglieder einer community in die Projektgestaltung, wie so oft 
üblich, lediglich miteinzubeziehen oder ihnen, wie Swanepoel und de Beer anführen, 
tatsächlich die Handlungsmacht zu übertragen: 
„[...] empowerment must be a bottom-up process. In other words, the people must take 
empowerment. But this taking of empowerment is still a process and can be carried by 
community development.“324 
 
Im Mittelpunkt von community development steht daher eine gemeinsame Aktivität für ein 
gemeinsames Ziel einer Gruppe von Personen: „Community development is not the action of 
an individual or of a few individuals, it is a collective activity in that a group of people 
sharing a mutual problem, need, sentiment or concern, act together and in concert and share 
a certain responsibility for the action.“325 
 
Da communities, wie im Falle von Lenasia verdeutlicht, jedoch keine homogenen Einheiten 
sind, ist es, laut Swanepoel und de Beer, auch unmöglich, dass eine gesamte community die 
gleichen Probleme, in der gleichen Dringlichkeit und mit einem gleichen Lösungsansatz 
                                                
321 Mayo (2000), S. 94ff. 
322 Mayo (2000), S. 96. 
323 Mayo (2000), S. 98f. 
324 Swanepoel, Hennie und de Beer, Frik (2006): Community development. Breaking the Cycle of Poverty. 
Lansdowne, Juta, S. XIV. 
325 Swanepoel und de Beer (2006), S. 36. 
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benennt. 326 Auch community development worker arbeiten daher nicht in einem „Vakuum“, 
sondern repräsentieren eine bestimmte Position. 327 
 
Eine wichtige Rolle bei der Durchführung von community development spielen einerseits 
NGOs, die Projekte in bestimmten communities durchführen, und andererseits Community 
Based Organisations (CBOs), die sich, laut Ndlovu, dadurch auszeichnen, dass sie weniger 
formalisiert sind und ihre Mitglieder aus der community stammen, in der die Organisation 
tätig ist:  
„Community-Based Organisations refers to grassroots formations, either not formally 
constituted or less formalised. Members of CBOs are drawn from the community, 
including a wide range of formations and covering a wide range of activities from 
welfare work, development, co-operatives, to sports and culture. There are also many 
sectors that these grassroots formations cover, from youth to women, to HIV/AIDS and 
burial societies.“328 
 
Eine praktische und günstige Alternative ist community development für den Wohlfahrtsstaat, 
der seine Aufgaben bequem an community Projekte auslagern kann. So führen auch Ife und 
Tesoriero an, dass soziale Aufgaben historisch von verschiedenen Akteuren, sei es von der 
Kirche, der Familie, dem Staat, dem Markt oder allen gemeinsam, erfüllt wurden.329 
Momentan, so Ife und Tesoriero, gebe es Tendenzen, die Tätigkeiten an community 
development Projekte auszulagern: „[...] there is an increasing interest in community-based 
programs as an alternative mode for the delivery of human services and the equitable meeting 
of human needs.“330 Gleichzeitig, gelten jene Projekte, bei denen Wünsche, Erfahrungen und 
Know-how der community ausschlaggebend sind, oft als effektiver.331  
 
Nicht immer zielt community development auf ländliche, ökonomisch schlechter gestellte 
Gebiete ab, auch im urbanen Kontext hielt community development, gerade mittels 
Argumenten höherer Effektivität und geringerer Kosten, zunehmend Einzug: 
                                                
326 Vgl. Swanepoel und de Beer (2006), S. 44. 
327 Vgl. Swanepoel und de Beer (2006), S. 57. 
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„And although there has been such a strong focus upon participation in the context of 
development strategies in the Third World, community participation has also been seen as 
central to cost-effective strategies for regeneration in urban, industrialized contexts.“332 
 
Unterschieden werden muss jedoch, laut Milson, in jene communities, in denen sich die 
Probleme um Grundbedürfnisse des Überlebens drehen und solche, die weniger von Armut 
betroffen sind und sich auf staatliche Strukturen verlassen können:  
„The main intention in a developed country like Britain is to bring the democratic 
process up to date, refine it, carry it to a logical conclusion on the contemporary scene. 
The movement in developed countries is primarily about the dignity and the satisfactions 
of participation. [...] But in a welfare state, community development is not focused on the 
need to supply the basic necessities of life to all citizens – health services, food, clean 
water supply, primary, secondary and vocational education and work. Now these are 
precisely the issues with which the process is concerned in the poorer countries.“333 
 
Dies ist im Kontext von Südafrika und insbesondere für Lenasia insofern von Bedeutung, da 
es den indischen SüdafrikanerInnen Lenasias finanziell in den meisten Fällen relativ gut geht.  
                                                
332 Craig und Mayo (1995), S. 2. 
333 Milson (1974), S. 14. 
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V. Community development in Lenasia 
1. Allgemeine Organisationsstrukturen 
Auch in Südafrika wurden, bereits während der Apartheid, jene sozialen Aufgaben, die vom 
Staat nicht erfüllt wurden, von den verschiedenen communities übernommen. So wurden in 
Lenasia etwa Veranstaltungshallen, Freizeiträume oder religiöse Einrichtungen selbst erbaut 
und teilweise sogar die medizinische Versorgung in Form von freiwilligen ÄrztInnendiensten 
von den BewohnerInnen organisiert:  
„So then, organisations began to form. There was a need for health care. So individuals 
would form little committees, and we would start looking at how and what to do. For 
being sick and illness. And you go and plead to a doctor, and say ‘Listen, can't you come 
here and do charity work?’ So the doctor will come and do some charity work. Until that 
began to grow.“334 
 
Auch nach Ende der Apartheid wird in Südafrika die Beteiligung der BewohnerInnen einer 
community an sozialer und ökonomischer Entwicklung weiterhin begrüßt und in der 
Verfassung als unterstützenswert genannt:  
„The Constitution of the Republic of South Africa 1996 (Act 108 of 1996). In section 152 
references are made to the encouragement of community involvement as an aim of local 
government. In fact, the constitution is very specific on the aim when it states that local 
government must aim to (sec 152 (1c): „promote social and economic development“ and 
(sec 153a): „a municipality must... promote the social and economic development of the 
community.“335 
 
Ein Grund für die vielen verschiedenen, von der community organisierten Angebote in den 
verschiedensten Bereichen ist, so wurde mir oft erklärt, auch heute noch die mangelnde 
Effizienz staatlicher Unterstützungen: 
„We do have a social service here, called JISWA. But there isn't much help that we get. I 
think there is a lot of red tape and there is a lot of protocol. By the time the person wants 
help, I don't know what would happen by the end of that day. There would be frustration 
and the person would be pulling her hair out. So I think for immediate help, a 
[community] organisation would be the best place to help you. Because, for example, we 
have lots of soup kitchens, we have a lot of organisations that feed the poor. There is a lot 
of organisations and yet it's not enough. It's not enough.“ 336 
 
Neben der schwachen staatlichen Unterstützung wurden in meinen Interviews allerdings auch 
eine angebliche „Naturgabe“ vieler InderInnen sich „selbst zu helfen“ und andererseits der 
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Wunsch, für die Gemeinschaft einzutreten, als Motive für die Gründung von community 
development Organisationen genannt: 
„Again it is to say that the Indian was a self-help person. Out of his own money. If he was 
earning 3000 Rands a month, he would give something towards charity. The Indian was 
never wanting for anything. If I walked, knocked at a door, to build a temple, they would 
give us money. But we never had money from any other source. And as the Indian became 
richer and richer, we were getting more and more money. And as a result, all those 
temples, and all the halls, were all built with our own hard earned money.“337 
 
Zu Beginn der 1970er Jahre waren, so führt Dinath in seiner Studie aus dem Jahr 1972 an, 
zahlreiche „kulturelle“ Organisationen in Lenasia aktiv. Nur wenige der von Dinath 
verzeichneten Organisationen arbeiteten damals „undenominational“, also in einem 
allgemeinen Rahmen, unabhängig von Religion, Kaste und Herkunft, für alle BewohnerInnen 
Lenasias.338  
Dies hat sich zumindest teilweise, wenn auch nicht völlig gewandelt. Noch heute, so wurde 
mir in einem Interview beschrieben, betreibt jede Religionsgemeinschaft in Lenasia eigene 
Organisationen: „Each organisation is working within their community. Like the Muslims 
doing more for the Muslims, the Hindus doing more for the Hindus, Christians doing more for 
the Christians. So that is why I think there is a duplication of so many organsiations.“ 339 
 
Aber auch abseits von eindeutig als „kulturell“ definierten Organisationen, die meist im 
religiösen Bereich tätig sind, gibt es eine Vielzahl verschiedenster  Institutionen. Die 
community development Projekte, die ich in Lenasia vorfand, drehten sich neben „Religion“ 
bzw. „Kultur“ hauptsächlich um Themen wie „Frauen“ und „Aufklärung zu Problemen wie 
AIDS, Vergewaltigung, Missbrauch etc.“ bzw. „Gesundheit“. Bei letzterem Bereich handelt 
es sich oft um Organisationen, die gratis oder vergünstigt medizinische Behandlungen 
anbieten. Diese werden jedoch größtenteils von ökonomisch schlecht situierten Menschen aus 
den umliegenden Gebieten Lenasias und weniger von indischen SüdafrikanerInnen genutzt.  
 
Für meine Analyse wählte ich vier Organisationen aus, die einerseits zumindest zu einem 
großen Teil von BewohnerInnen Lenasias betrieben und genutzt werden und sich andererseits 
selbst als community development oder community based organisations bezeichnen. Die vier 
Organisationen, „Nisaa“, „Islamic Helpline“, „Lenasia Yuvak Mandal“ und „Lenz Going 
Green“, arbeiten in unterschiedlichen Tätigkeitsfeldern, haben ein ungleiches Zielpublikum, 
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das sie mit ihrer Arbeit erreichen möchten und einen verschieden ausgeprägten Bezug zu 
Religion. Dennoch, so stellte sich bald heraus, spielte eine „Indianness“, eine „kollektive 
indische Identität“, sei es bei der Organisationsausrichtung, den Mitgliedern oder auch bei den 
sich ergebenden Problemfeldern stets eine mehr oder weniger ausgeprägte Rolle, wie die 
folgenden Kapitel verdeutlichen.  
 
2. Die untersuchten Organisationen 
Die vier von mir untersuchten Organisationen sollen in diesem Kapitel vorgestellt werden, um 
einen Einblick in ihre Tätigkeitsfelder, die Zusammensetzung der MitarbeiterInnen, 
KlientInnen und Mitglieder sowie die Beweggründe für die Arbeit und Gründung der 
Organisationen zu erhalten. Gleichzeitig sollen auch mögliche Problemfelder in der 
Organisation bzw. in den Aktivitäten dieser umrissen werden, um einen möglichst 
umfassenden Eindruck der einzelnen Projekte zu vermitteln und diese schließlich im 
folgenden Kapitel einer Analyse unterziehen zu können. 
 
2.1. Nisaa 
Nisaa, was auf arabisch „Frau“ bedeutet, wurde 1994 von muslimisch-indischen 
Südafrikanerinnen in Lenasia gegründet, war jedoch von Anfang an als nicht-religiöse 
Organisation für Frauen konzipiert. Nisaa beschäftigt sich einerseits mit der Beratung von 
missbrauchten und vergewaltigten Frauen, andererseits mit Aufklärungsarbeit, um Gewalt 
gegen Frauen vorzubeugen. 
 
Von Nisaa betrieben wird ein Hauptbüro in Lenasia, in dem ca. 13 Personen hauptberuflich 
tätig sind, sowie seit 1996 zwei weitere Standorte in Orange Farm und Soweto, zwei 
ehemalige schwarze Townships in unmittelbarer Nähe zu Lenasia, in welchen jeweils vier 
Personen arbeiten. Bis auf einen Techniker arbeiten ausschließlich Frauen in der 
Organisation. 
Neben den als Beraterinnen oder Sozialarbeiterinnen angestellten Personen gibt es auch 
zahlreiche Freiwillige, die sich innerhalb von Nisaa engagieren. Sie arbeiten ebenfalls als 
Beraterinnen oder helfen bei der Durchführung von Kampagnen und Projekten. Die meisten 
der nun angestellten Frauen waren zuvor als Freiwillige tätig, viele sind auch ehemalige 
Klientinnen von Nisaa: 
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„They came here because maybe they have been going through problems or an abusive 
relationship and they want counselling. That is when they also decide, let me also 
volunteer, let me also attend the counselling courses so that I will be able to help other 
women out there, who maybe can't come to Nisaa.“340  
 
Die Klientinnen Nisaas kommen zu einem großen Teil aus Lenasia und Umgebung, viele sind 
aber auch aus anderen Teilen Südafrikas. Die meisten KlientInnen werden von ÄrztInnen, 
Krankenhäusern, Gerichten, der Polizei oder Schulen an Nisaa weiterempfohlen. Viele 
Betroffene kommen aber auch, da sie von Personen in ihrem Umfeld über die Arbeit der 
Organisation gehört haben. 
 
Angeboten wird von Nisaa in erster Linie persönliche und telefonische Beratung, aber auch 
Beratung via E-mail, für Betroffene und Angehörige vergewaltigter und missbrauchter 
Frauen. In der Regel erfolgt eine wöchentliche Einzelberatung, falls notwendig, kommt eine 
Eheberatung oder eine Beratung der Kinder dazu. Auch Gruppentermine stehen zur 
Verfügung. Für Kinder, die selbst oder deren Mütter von Gewalt betroffen sind, gibt es eine 
eigene, aus Soweto stammende Beraterin bei Nisaa.  
 
Nisaa hat 2008 das National Shelter Movement mitbegründet, eine südafrikanische 
Organisation, die sich für bessere Unterkünfte für Frauen in Not einsetzt. In diesem Sinne 
betreibt Nisaa bereits seit der Gründung 1994 ein Frauenhaus, in dem Frauen in akuten 
Notsituationen ca. ein bis drei Monate unterkommen können, bis eine langfristige Unterkunft 
für sie gefunden wird. Während ihres Aufenthaltes erhalten sie Einzelbetreuung und 
Beratung, nehmen aber auch an Gruppendiskussionen gemeinsam mit den anderen 
Bewohnerinnen des Frauenhauses teil. Nisaa unterstützt die Frauen bei der Suche nach einer 
Unterkunft, bei Ansuchen um staatliche finanzielle Hilfe oder auch bei rechtlichen Fragen zu 
Scheidung und Sorgerecht.  
Viele Frauen, so wurde mir mitgeteilt, kommen nach ihrer Zeit im Frauenhaus bei ihrer 
Familie unter. Die meisten, von häuslicher Gewalt betroffenen Frauen, die Nisaa betreut, 
gehen jedoch zu ihren Männern zurück. Aus diesem Kreislauf tatsächlich auszubrechen, so 
eine Interviewpartnerin, erfordert viel Zeit und Beratungstätigkeit und nicht zuletzt eine 
bessere staatliche Unterstützung für Frauen in Krisensituationen: 
„Most of the women they do go back to their husbands. With some of them, the issue 
might be, that when they leave the shelter, they know what they want in life. But because 
of certain circumstances maybe they can't find employment or maybe they can't find 
accommodation for themselves. They need to depend on rentals. And the government is 
very, very slow. Because even if you ask the department of housing to assist you, there is 
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a long waiting list. [...] So women at times find themselves in no position to continue 
living on their own.“ 341 
 
Im Bereich der Aufklärung veranstaltet Nisaa Kampagnen im öffentlichen Raum, an Schulen 
aber auch an den Universitäten Johannesburgs. Die Themen dieser Öffentlichkeitsarbeit 
drehen sich um Gewalt, Vergewaltigung und Missbrauch von Frauen, aber auch um 
HIV/AIDS.  
 
Für Klientinnen, vor allem für die Bewohnerinnen des Frauenhauses, werden so genannte 
„skills development“ Kurse durchgeführt, die etwa das korrekte Schreiben von Lebensläufen 
vermitteln oder auf Vorstellungsgespräche vorbereiten sollen. Gleichzeitig kann dort auch der 
Umgang mit Computern erlernt werden.  
Zudem gibt es eine Reihe verschiedener Trainings. Durchgeführt werden in unregelmäßigen 
Abständen zum Beispiel advocacy trainings für NGO-MitarbeiterInnen, self esteem trainings, 
um das Selbstvertrauen von Frauen mit Gewalterfahrungen aufzubauen oder auch  peer 
counselling trainings, die vor allem SchülerInnen näher bringen sollen, wie mit 
MitschülerInnen, die sich in Gewaltsituationen befinden, aber auch mit den Themen 
HIV/Aids, Drogen und Vergewaltigung umgegangen werden kann.  
 
Zentrale Elemente der zahlreichen, von Nisaa organisierten Kurse sind counselling trainings, 
also die Ausbildung zur Beratung von Frauen in Gewaltsituationen. Durchgeführt wird das 
Training von zwei muslimisch-indischen Südafrikanerinnen, die ursprünglich aus Lenasia 
stammen und seit 15 Jahren für Nisaa arbeiten. Pro Kurs haben die TeilnehmerInnen 550 
Rand, ca. 55 Euro, zu bezahlen. Sofern das Geld nicht aufgebracht werden kann, geben die 
TeilnehmerInnen so viel sie können. Als Aufgabe des basic counselling trainings sehen die 
Trainerinnen nicht in erster Linie die Ausbildung der TeilnehmerInnen zu zukünftigen 
BeraterInnen in einem formellen Arbeitsverhältnis, sondern sie sollen dazu ermächtigt 
werden, in ihrer unmittelbaren Umgebung aufzuklären und zu wirken. Mit dem Abschluss des 
advanced counselling training hingegen sind die TeilnehmerInnen, laut Angaben der 
Trainerinnen, in der Lage, Beratungen zu den Themen Vergewaltigung, häusliche Gewalt, 
HIV/AIDS, Drogen- und Alkoholprobleme durchzuführen. 
Interessanterweise waren fast alle Teilnehmerinnen des von mir beobachteten, in Lenasia 
durchgeführten basic counselling Kurses, bis auf eine indische Südafrikanerin und eine 
Coloured, schwarze Frauen und jede der 10 Teilnehmerinnen war selbst Opfer einer oder 
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mehrerer Vergewaltigungen. Für die Trainerinnen damit erklärbar, dass es immer einen 
ausschlaggebenden Punkt gibt, warum Personen an den Kursen teilnehmen. Für viele ist es 
eine Gewalterfahrung, die sie zu Nisaa und in weiterer Folge zum Training bringt. Das 
Training erinnerte während meiner Beobachtungen teilweise an eine Selbsthilfegruppe, die 
Frauen machten häufig den Eindruck, als würden sie es genießen, ihre Erfahrungen mit 
Gleichgesinnten, die Ähnliches erlebt hatten, teilen zu können.  
Dieser Eindruck wurde von einer meiner InterviewpartnerInnen bestätigt. Sie war, 
konfrontiert mit häuslicher Gewalt durch ihren Ehemann, zu Nisaa gekommen, um sich 
beraten zu lassen, fand jedoch erst durch die Teilnahme am Basic und anschließend am 
advanced counselling Kurs genügend Antrieb, um sich ihrer Situation stellen zu können: 
„The training has actually uplifted me. And if you go for counselling there is nothing. 
Counselling is nothing. It's going through it, the change. That's the most important. The 
after play is most important. And this is the after play. You know you've been through it 
and you know what to do. [...] I've gone through it and I feel what I must do about it. 
Because only a counsellor will know what to do next.“ 342 
 
Ein Kritikpunkt, der immer wieder in verschiedenen Kontexten angesprochen wurde, ist jener 
des Umgangs mit Freiwilligenarbeit. Nahe gelegt wurde mir etwa, dass die meisten 
TeilnehmerInnen der basic und advanced counselling trainings nicht nur aus Interesse am 
Thema und zur „Selbsthilfe“ an den Kursen teilnehmen, sondern bei vielen auch die Hoffnung 
auf einen Arbeitsplatz bei Nisaa mitschwingt. Angesichts der hohen Arbeitslosenzahlen in 
Südafrika, vor allem unter der schwarzen Bevölkerung, ist diese Erklärung für die hohe Zahl 
an freiwillig arbeitenden Personen nahe liegend:  
„Even in the police you can volunteer! [...] The reason behind volunteers ist that if there 
is a vacancy you can get a job. Even at the bank you can volunteer. Everywhere you can 
volunteer. So they are not volunteers by choice. They are volunteers, because they don't 
have any other option. That's the challenge, I think, South Africa is facing. Not only 
Nisaa. So if someone is a volunteer, if you just ask them why they are volunteering. You'll 
find that if you ask for their qualifications, if you ask for other choices they have, you'll 
find there is no other choice but to volunteer.“343   
 
Ein großer Teil der Mitarbeiterinnen hat tatsächlich die beiden Trainings durchlaufen, dann 
als Freiwillige für Nisaa gearbeitet und wurde schließlich offiziell angestellt: 
„In fact, most of our staff here presently have been through the Basic and the Advanced with us [...] 
and then they have been employed by Nisaa eventually.“344 
 
                                                
342 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 0:19:34 – 0:20:19. 
343 Interview 19 mit Person 15, Zeit: 0:28:49 – 0:29:58. 
344 Interview 9 mit Person 4, Zeit: 0:18:34 – 0:18:41. 
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Durch die große Zahl der freiwillig und damit unentgeltlich arbeitenden Personen wird Nisaa 
getragen, ohne sie könnte die Organisation nicht in dieser Größe arbeiten. Das bedeutet aber, 
dass bis zu einem gewissen Grad mit der Hoffnung der Freiwilligen auf eine Anstellung bei 
Nisaa gespielt wird. 
 
2.2. Islamic Helpline 
Die Islamic Helpline wurde 1999 von sechs muslimischen Frauen aus Lenasia gegründet. 
Ähnlich wie Nisaa widmet sich die Helpline der Beratung von Menschen in verschiedensten 
Krisensituationen. Wie der Name bereits andeutet, hat die Islamic Helpline seit ihrer 
Gründung einen dezidiert muslimischen Hintergrund und sowohl Mitarbeiterinnen, als auch 
finanzielle UnterstützerInnen sind Muslime:  
„It was the idea to open up a service in Lenasia for the Muslim community, because there 
was really no organisation as such. Giving them advice on the Islamic perspective. 
Because the law of Islam and the law of the country is different. You know, the law of the 
country is based more on Christianity and the law of Muslims is different. Because it's 
based more on the Koran.“345 
 
Das vor ca. einem Jahr neu eröffnete Büro der Islamic Helpline befindet sich im Zentrum 
Lenasias. Insgesamt arbeiten dort ca. 20 muslimische Frauen als Freiwillige, die Gründerin 
und Leiterin der Islamic Helpline sowie eine Psychologin, die auch die Beratungstätigkeit der 
Mitarbeiterinnen begleitet und anleitet. Die Leiterin und die Psychologin sind die einzigen 
Mitarbeiterinnen, die eine Bezahlung für ihre Tätigkeit erhalten. 
Die meisten Freiwilligen arbeiten ca. zwei Halbtage in der Woche für die Islamic Helpline. 
Lediglich zwei der freiwilligen Mitarbeiterinnen sind berufstätig, alle anderen bezeichnen sich 
als Hausfrauen, die, anders als viele Freiwillige bei Nisaa, nicht auf der Suche nach einem 
festen Arbeitsverhältnis sind. Der Begriff „Hausfrau“ wird jedoch relativ weit gefasst, da 
viele der Mitarbeiterinnen von zu Hause aus arbeiten:  
„A lot of the ladies here have home industries. You know, we have ladies that run a catering 
service from home, then another lady, she does baking for people, then we have one teaching 
in the afternoon in the vernacular classes.“ 346 
 
Einige der Freiwilligen hat die Leiterin der Helpline dazu ermutigt, für die Organisation zu 
arbeiten, andere kamen von selbst auf sie zu. Wichtig für sie ist es jedoch, geeignete, 
gefestigte Persönlichkeiten als Beraterinnen zu finden: 
                                                
345 Interview 7 mit Person 3, Zeit: 0:00:27 – 0:00:54. 
346 Interview 8 mit Person 3, Zeit: 0:02:24 – 0:02:42. 
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„Working in the community is very difficult. The different things that confront you every 
day, the different cases that come forward, they are quite difficult. Sometimes, you know, 
you got to be very strong minded, strong willed, a strong hearted person, to sit and listen 
to a broken story.“ 347 
 
Um als freiwillige Beraterin bei der Helpline arbeiten zu können, müssen die Frauen, ähnlich 
wie bei Nisaa, ein basic sowie ein advanced counselling training und 13 Praxisstunden 
absolvieren. Jede Mitarbeiterin nimmt zudem jährlich an zwei bis drei Fortbildungskursen zu 
verschiedenen Schwerpunktthemen teil. Die Kosten für die Trainings werden zur Hälfte von 
der Helpline übernommen, der Rest muss von den Mitarbeiterinnen selbst getragen werden. 
Bei den verschiedenen Trainings der Beraterinnen wird eng mit anderen Organisationen, unter 
anderem auch mit Nisaa, zusammengearbeitet.  
 
Während bei Nisaa hauptsächlich Frauen beraten werden, will die Helpline auch Kinder, 
Jugendliche und Männer unterstützen: 
„You have rights as a woman and I think we help a lot on that. But [...] men also go 
through this. And we find cases where gentlemen phone us and say ‘You know, 
everywhere you people do talks, but people don't talk about how we are violated with our 
rights.’ And I always say on my radio shows, that it's either way. There is no gender 
discrimination. I know males are also being abused. Not maybe physically so much, but 
emotionally and verbally, they are being abused, yes.“ 348 
 
Ein Großteil der KlientInnen der Islamic Helpline kommt aus Lenasia und fühlt sich dem 
Islam zugehörig. Eine kleinere Zahl von indisch-südafrikanischen Hindus und ChristInnen, 
aber auch Schwarze aus Soweto gehören zum KlientInnenstamm der Islamic Helpline:  
„The proportion of Muslim clients is much higher. [...] I would say about 90% of our 
clients are Muslim. Then we get the new Muslims [Anm.: in erster Linie konvertierte 
Schwarze], those are different. And then we’ve got Hindu clients, we've got Christian 
clients. But mostly Muslim clients. And that is not by choice. Because whenever we 
advertise the Helpline, we make sure that everybody realises that you come through our 
door and we aren't gonna turn you away. It's got nothing to do with religion or anything 
like that. We are here to serve everyone.“349 
 
Durch Empfehlungen ehemaliger KlientInnen oder auch von Schulen, die Kinder zur 
Beratung schicken, kommt eine Vielzahl der KlientInnen erstmals in die Organisation. Oft 
zieht eine Beratung aber auch weite Kreise: 
„If family members have come in for counselling, then they would tell other family 
members. We also find that when we start off with one member of the family, or a couple, 
we find the counselling extends to the extended family. Like a couple comes in and then 
we find the children coming in for counselling. And once the children come in for 
                                                
347 Interview 7 mit Person 3, Zeit: 0:13:51 – 0:14:11. 
348 Interview 7 mit Person 3, Zeit: 0:21:25 – 0: 22:09. 
349 Inteview 11 mit Person 6, Zeit: 0:06:10 – 0:06:42. 
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counselling, we find other members of the family, or friends, or neighbours coming in for 
counselling.“ 350 
 
Eine Steigerung von 397 KlientInnen im Jahr 2001 auf 712 im Jahr 2008 war die Folge.  
 
Ein Großteil der Finanzierung der Islamic Helpline erfolgte von Beginn an durch die 
„Jamiatul Ulama Lenasia“, die Zweigstelle eines seit 1923 in Johannesburg existierenden 
muslimischen Gelehrtenrates, sowie die Radiostation „Radio Islam“, ebenfalls mit Sitz in 
Lenasia. Die Jamiatul Ulama betreibt zusätzlich zwei Islamic Helplines in Johannesburg und 
Pretoria, jene in Lenasia wird jedoch, so wurde mir berichtet, am stärksten frequentiert. Ein 
wichtiges Element der Finanzierung stellen jedoch auch die Spenden von Privatpersonen oder 
Firmen in Lenasia dar. Bei größeren Events oder religiösen Festlichkeiten lukriert die Islamic 
Helpline kontinuierlich Spenden für die Organisation.  
 
Der Hauptaufgabenbereich der Islamic Helpline ist die telefonische und persönliche Beratung 
in vielen Lebensbereichen. “All Problems of society are considered”351, erklärte mir die 
Leiterin der Organisation in unserem ersten Gespräch. KlientInnen können sich in diesem 
Sinne mit den verschiedensten Problemen an die Beraterinnen der Helpline wenden. Neben 
Gewalt und Missbrauch von Frauen und Kindern sind häufige Themen der Beratung 
Eheprobleme, Drogen- und Alkoholmissbrauch, Spielsucht, aber auch Schwierigkeiten in der 
Erziehung von Kindern und Jugendlichen.  
Diese sehr breit angelegte Beratungstätigkeit der Helpline lässt zwar einen großen Spielraum 
zu, wirkt aber auch etwas zu ambitioniert. Eine Spezialisierung in so vielen verschiedenen 
Bereichen ist fast unmöglich, vor allem, da jeden Tag andere Beraterinnen zugegen sind, alle 
also in allen Bereichen beraten müssen. Gleichzeitig ist zu hinterfragen, wie mit „Täter-“ und 
„Opferrollen“, zum Beispiel bei Gewaltbeziehungen oder Missbrauch in der Ehe, 
umgegangen wird, werden doch beide EhepartnerInnen in der Helpline beraten und betreut.  
 
Eines der wichtigsten und häufigsten Themen in der Beratung der Helpline ist der Missbrauch 
von Suchtmitteln aller Art. Viele Personen, so wurde mir erklärt, bringen ihre/n EhepartnerIn 
oder Kinder zur Helpline, wenn sie Drogenmissbrauch vermuten. In der Helpline können 
dann, neben einer Einzel- und Familienberatung, regelmäßige Suchtmitteltests durchgeführt 
werden. Sind die Tests positiv, können die KlientInnen an ein Entzugs- und 
Rehabilitationsprogramm weiter verwiesen werden. Die Teilnahme an diesen sei jedoch oft 
                                                
350 Interview 7 mit Person 3, Zeit: 0:17:23 – 0:17:51. 
351 Interview 5 mit Person 3, ohne Aufnahmegerät. 
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auch ein finanzielles Problem, da alle Kliniken zumindest einen gewissen finanziellen Beitrag 
fordern. Kehren KlientInnen aus einem Entzugsprogramm zurück, übernimmt die Islamic 
Helpline die Betreuung danach. 
 
Eine wichtige Rolle in der Beratung, nicht nur im Bereich der Suchtmittelkranken, spielen 
stets islamische Glaubensgrundsätze. Gerade in jenen Bereichen, wo das islamische 
Familienrecht Lösungswege vorgibt, so wurde mir in Interviews stets erklärt, versucht man 
sich in der Beratung an diesen zu orientieren.  
„The Muslim people, we basically counsel them on a normal counselling level, but 
inbetween we would implement the religion. That, you know, this is what Islam teaches us 
to be. And it's a guideline in their life. You know, how to perfect your life, how to be a 
better person, how to be a better human being.“ 352 
 
Kommt es tatsächlich zu religiösen Streitfragen oder unklaren Situationen, wie etwa bei 
Scheidungen, werden KlientInnen an die Jamiatul Ulama, Gelehrtenrat und damit die 
offizielle Instanz für die Klärung religiöser Fragen, weitergeleitet. Teilweise holen sich auch 
die Beraterinnen selbst Rat, um in Einklang mit den religiösen Vorgaben beraten zu können: 
„Jamiatul Ulama helps with the rules and regulations in Islam and guides us.“ 353  
 
Trotz des eindeutig muslimischen Hintergrundes wurde mir gegenüber immer wieder betont, 
dass grundsätzlich KlientInnen aus allen Religionen willkommen sind und sowohl 
ChristInnen, als auch Hindus immer wieder Beratungen durch die Islamic Helpline in 
Anspruch nehmen. Religion und Spiritualität spielen jedoch – nach der Prämisse „Hauptsache 
irgendein Gott“ – auch in Beratungen Andersgläubiger eine Rolle: „As long as you have 
belief - that's most important.“ 354 Eine Missionierung der KlientInnen, so betonte ein 
Gründungsmitglied der Helpline, wird jedoch nicht bezweckt: 
„Although we are called the Islamic Helpline, if you come to us and you are not Muslim, 
we are not going to be dogmatic and say you have to follow the Islamic roots. [...] 
Muslim or not, basically we all believe in the same things. There is no religion that is 
going to tell you ‘go and murder, go and kill’. We are basically all the same. And since 
we stem from one forefather, Adam, [...] we are all one.“355 
 
Nicht nur bei den Beratungen an sich spielt Glaube eine große Rolle. Einige Mitarbeiterinnen 
betonten mir gegenüber, dass sie ihre gesamte Arbeit als von Gott inspiriert und gelenkt 
sehen: 
                                                
352 Interview 7 mit Person 3, Zeit: 0:11:37 – 0:11:55. 
353 Interview 5 mit Person 3, ohne Aufnahmegerät. 
354 Interview 8 mit Person 3, Zeit: 0:43:44 – 0:43:48. 
355 Inteview 11 mit Person 6, Zeit: 0:02:52 – 0:03:41. 
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„It has become more than just helping the community. It has become like a thing... like a 
connection to god basically. Through humanity. A connection to god, through humanity. 
[...] For example I am here on a Tuesday afternoon. That Tuesday god decides which 
clients are for me and who comes to me. Have that person on another day, at another 
time, he will get another counsellor. But god decides who is the best counsellor for that 
person. So I think it's spiritual. For me it has become a very spiritual question with 
everything I do. I pray for my clients, I go home and I pray for my clients.“ 356 
 
Neben den Beratungen werden, ähnlich wie bei Nisaa, verschiedene Kurse von der Islamic 
Helpline angeboten. Zur Verfügung steht etwa ein basic counselling training für zukünftige 
BeraterInnen, sowie andere Kurse zu verschiedensten Themen wie „self development“ oder 
auch „Ehe“ und „Pension“, um Menschen auf „neue Lebensabschnitte vorzubereiten“.  
Ziel der verschiedenen Workshops ist es, Personen, vor allem Frauen, zur Islamic Helpline zu 
bringen, die sich sonst womöglich nicht gegenüber anderen öffnen könnten: 
„You must realise that a lot of women don't want to come out of the closet with their 
problems. They feel they are gonna be exposed, or people are gonna get to know their 
problems. It's a cultural thing, it's a thing of the past, you know, the way they grew up. 
[...] So what we thought is the best way of getting through to them, to get help for them 
and their families, is by giving talks.“ 357 
 
Einem der monatlich stattfindenden „self development“ Workshops konnte ich im Rahmen 
meiner Forschung beiwohnen. Zutritt zu diesem Workshop mit monatlich wechselndem 
Thema haben ausschließlich Frauen, was zur Folge hatte, dass die ca. 60 anwesenden Frauen 
zwar aunsnahmslos voll verschleiert zum Workshop kamen, jedoch ihre Purdahs, also ihre 
Gesichtsschleier, nach Ankunft ablegten. Entspannung und die Frauen gelegentlich aus ihrem 
Alltagstrott herauszuholen, so wurde mir in einem Interview bestätigt, seien auch Ziele des 
Workshops. Berufstätige Frauen für den Workshop zu gewinnen, kann allein aufgrund der 
terminlichen Gestaltung an einem Mittwochvormittag nicht das Ziel sein. Stets Teil der 
Präsentation waren religiöse Elemente und wie das Leben als Muslima verbessert werden 
kann. So begann und endete die Workshopeinheit mit einem Gebet und auch der Nutzen 
körperlicher Fitness wurde beispielsweise damit erklärt, dass so die Abfolge der Gebete 
besser verrichtet werden kann. Gesunde Ernährung wurde etwa damit argumentiert, dass 
Allah gebietet, die Herzen rein zu halten, daher also auch der Körper rein bleiben soll.  
 
Auch Workshops in muslimischen, aber auch öffentlichen Schulen zählen zum 
Aufgabenbereich der Islamic Helpline. Kindern und Jugendlichen bietet die Organisation in 
diesem Rahmen Kurse zu Themen wie „career“, „anger management“ oder „life skills“ an.  
                                                
356 Inteview 11 mit Person 6, Zeit: 0:02:40 – 0:02:48, 0:04:52 – 0:05:22. 
357 Interview 7 mit Person 3, Zeit: 0:29:07 – 0:29:34. 
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Bei einer Einheit des life skills Workshops konnte ich eine teilnehmende Beobachtung 
durchführen. Abgehalten wird dieser Workshop in den Räumen der „Lenasia Muslim 
Association“, einer 1963 gegründeten Organisation, die sich der religiösen Bildung von 
Muslimen in Lenasia widmet. Betrieben werden zum Beispiel einige Madrassahs, also 
Religionsschulen, und Moscheen im Gebiet von Lenasia. Im Rahmen des täglich 
stattfindenden Religionsunterrichtes in einer der Madrassahs erhalten die beiden 
Workshopleiterinnen eine Stunde pro Woche „spendiert“, in der sie ihren Kurs durchführen 
können. Die Teilnahme am Kurs ist für die SchülerInnen gratis. Ein Ziel der Arbeit mit 
SchülerInnen ist für die Mitarbeiterinnen der Helpline auch immer, Probleme herauszufiltern 
und eine persönliche Beratung anzubieten, falls erwünscht: 
„You see also another thing is, when we do it with the youth, we actually pick up the 
problems within them. And then by us going there, they actually start trusting us. And 
they do ask us to come and see us on a personal basis, which we allow. Because, I think 
that's also one of the main objectives. Going there and then these kids will say ‘you know 
what, I have issues, and maybe these people can help me’“.358 
 
2.3. Lenasia Yuvak Mandal 
Der Lenasia Yuvak Mandal (LYM), zu Deutsch die „Lenasia Jugendorganisation“, wurde 
1969 gegründet und widmet sich der Vermittlung von Hinduismus und „indischen 
Traditionen“ im Allgemeinen: „Our main aim and objective of the organisation is to promote 
the Hindu culture and the community.“ 359  
Gegründet wurde LYM als „revolutionäre“ Organisation junger Leute, die eine Alternative zu 
den damals bestehenden, von eher älteren Personen geleiteten hinduistischen Gruppen bilden 
wollten: 
„Most of our Indian community was run by the elderly people. I mean [...] they were 
quite instrumental in setting up our infrastructure. Because we had no temples, we had 
nothing basically, when we started off here. And [...] they fought for whatever we needed 
for the community. And they formed all these structures and all these bodies and our 
various institutions and organisations. But there were all old people and the young 
people felt, they didn't have any input or any role.“ 360 
 
Zudem sollten die, damals zu einem großen Teil am Kastensystem orientierten, alten 
Organisationsstrukturen bei LYM durchbrochen und eine integrierende Gruppe geschaffen 
werden: 
„Back in that time, most of the institutions were based on the cast system, where each 
cast had their own bodies that were running. [...] It was very much a cast system, where 
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359 Interview 12 mit Person 7, Zeit: 0:29:48 – 0:29:53. 
360 Interview 18 mit Person 14, Zeit: 0:05:18 – 0:05:55. 
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everyone affiliated to their own cast groupings. And so this group was started [...] and 
they started off as an independent group, with no association to anyone. And that was the 
whole idea. First of all for the young people, to have a platform to stand on and also 
basically just to have an integrated group, where there wasn't any segregation.“ 361 
 
Die Hauptaufgabe der Organisation besteht aus der Mithilfe bei und Mitorganisation von 
verschiedensten hinduistischen Tempelfesten und Gebetsveranstaltungen in Lenasia. Neben 
LYM gibt es weitere drei Organisationen alleine in Lenasia, die eine ähnliche Arbeit 
verrichten, jedoch jeweils vermehrt Mitglieder aus anderen Ursprungsregionen in Indien 
haben. Unterschieden wird in „Hindustani“, also Personen, deren Vorfahren aus Hindi 
sprechenden Gebieten Indiens stammen, „Gujarati“, also Personen mit Wurzeln im indischen 
Bundesstaat Gujarat und „Tamils“, also jene mit Vorfahren aus Tamil Nadu in Südindien. Der 
Großteil der Mitglieder LYMs sind Hindus mit Vorfahren aus dem indischen Bundesstaat 
Gujarat, wobei auch einige „Hindustani“ zur Organisation gehören. 
 
Momentan zählt LYM ca. 80 aktive Mitglieder, die in fünf verschiedenen Kleinbereichen 
organisiert sind. Alle zwei Jahre wird der Vorstand bei einem Großmeeting aktiver und 
inaktiver, also ehemaliger, Mitglieder gewählt. Die fünf Kleinkomitees zu den Themen 
„youth“, „arts“, „fundraising“, „brochure“ und „public relations“ verfügen ebenfalls über je 
eine für die Leitung verantwortliche Person. 
 
Lange Zeit waren hauptsächlich Männer in der Organisation vertreten, dies änderte sich im 
Laufe der Jahre zunehmend: „They were only male. This group didn’t have a female 
membership for long. Then they had three females after many years. And as the word spread, 
then all the men that were there, their wifes became part of the group. So we had a ladies 
group as well.“362 Mittlerweile hat sich dieses Phänomen ins Gegenteil umgewandelt und die 
Mehrheit der aktiven Mitglieder LYMs sind Frauen. 
 
Mitglieder wurden bisher nie aktiv „angeworben“, sondern die meisten Neuzugänge kamen 
als Kinder, da ihre Freunde oder Geschwister in der Organisation waren und blieben 
schließlich bis ins Erwachsenenalter Teil des LYM, wie mir auch der derzeitige Vorsitzende 
des Lenasia Yuvak Mandal in einem Interview erklärte: 
„I started off 1994. We came, we socialised, I met everyone for the first time. And I kept 
on going every Friday afternoon, because my friend was there as well. So it was basically 
sort of a social thing, just going there. On a Friday night, we had nothing to do. And 
                                                
361 Interview 18 mit Person 14, Zeit: 0:06:35 – 0:07:06. 
362 Inteview 24 mit Person 21, Zeit: 0:23:48 – 0:24:08. 
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there were sporting activities and table tennis, badminton, volleyball, darts and just 
hanging around and meet people. And that's how I started off.“363 
 
Begonnen hatte LYM als Jugendorganisation, wobei „Jugend“ stets als Personen zwischen 18 
bis ca. 35 Jahren definiert wurde. Mit zunehmendem Alter der Mitwirkenden entstand 
schließlich auch ein senior body für ältere Mitglieder der Organisation und noch später, 1997, 
ein junior body für Kinder und Jugendliche bis ca. 18.  
 
Die Mitglieder des senior body gelten zum überwiegenden Teil nicht als aktive, das heißt sie 
nehmen nicht an den regelmäßigen Sitzungen des LYM teil, sondern werden zu besonderen 
Anlässen hinzugezogen bzw. nach ihrer Expertise gefragt:  
„[A „senior member“ is consulted when] his expertise is needed. [...] we would contact 
him and then he would come and help us. [...] So it's just special functions they would 
attend.“364 
 
Der junior body beschäftigte sich hauptsächlich mit Religions- und Sprachunterricht für 
Kinder und wurde mit dem Ziel der Vermittlung von „Hindu Traditionen“, die angeblich 
zunehmend in Vergessenheit gerieten, gegründet: 
„Then culture was still vibrant and you had your schools, your Gujarati classes. You 
know, parents used to take their kids to the temple, teach them about culture. As culture 
started dying out or, people didn't have time for it, the community, the organisation 
thought of starting these classes to promote the culture itself und to preserve... how can I 
say... the Hindu religion itself.“365 
 
Zunehmend wurden die wöchentlichen Treffen am Freitagabend für viele Jugendliche eine 
Möglichkeit, Freunde zu treffen und sich in einem, von den Eltern als „sichere Umgebung“ 
wahrgenommenem Umfeld zu bewegen: 
„It was just like a way of getting out of the house on a Friday night. Meeting new people, 
making new friends and all our friends were going [...]. And then eventually you met more 
people, you made more friends and that was even better.“ 366 
 
Veranstaltet wurden kleine Projekte, in denen etwa die Bhagavad-Gita367 nachgespielt, 
getanzt, gesungen, Sport betrieben oder an Camps teilgenommen wurde. Im Mittelpunkt 
standen dabei stets hinduistische oder kulturelle Elemente, die, im Gegensatz zu den 
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strengeren Sprachschulen, spielerisch vermittelt wurden, wie ein LYM Mitglied im Interview 
berichtete: 
„I mean I also left at a very young age, I was at Standard 2 when I left Gujarati school. 
Because I found it too boring. I was like... it's enough! You know? I mean, I go to school 
in the morning, I must come and eat and then go back and my whole day was taken up. I'd 
rather go outside and play cricket or soccer. That was me! And LYM was something I'd 
cry to got to.“ 368 
 
In den letzten Jahren hat sich vor allem die Mitgliederzahl der Kinder und Jugendlichen unter 
18 stark reduziert. Der junior body ist daher derzeit kaum aktiv, soll aber wiederbelebt 
werden, vor allem mit dem Ziel, Kinder und Jugendliche von „Drogen und Kriminalität“ 
fernzuhalten: 
„[We want] to carry on promoting the culture in the community and obvioulsy get the 
kids more involved. You know, keeping them off the street. A lot of the kids nowadays are 
involved in drugs and all this funny stuff. And you hear about all these people getting into 
fights and killing each other and god knows what is happening.“ 369 
 
Der youth body besteht größtenteils aus studierenden oder arbeitenden Personen und stellt die 
Hauptgruppe des LYM dar. Die Mitglieder widmen sich diversen Tätigkeiten bei 
verschiedenen Festen in Tempeln und der community. Zu den Hauptaufgaben des LYM zählt 
der Aufbau von Soundanlagen zu speziellen Anlässen in hinduistischen Tempeln oder auch 
bei Privatfeiern wie etwa Hochzeiten. Auch kümmert sich der LYM um das musikalische 
Programm oder beschäftigt sich mit der Organisation von Gebeten und anderen Tätigkeiten 
bei religiösen Feierlichkeiten. Zudem widmet sich das arts committee dem Einstudieren 
traditionell indischer Tänze oder moderner Tänze zu indischer Musik, die schließlich bei 
Hochzeiten präsentiert werden. Bei größeren Veranstaltungen wird aber auch 
Koordinationsarbeit, wie etwa das Einweisen von Autos in Parkplätze, übernommen.  
 
Ein brochure committee widmet sich außerdem dem halbjährlich erscheinenden Magazin des 
Lenasia Yuvak Mandal. Informiert wird hier über die Tätigkeiten des LYM, Fotos und 
Berichte zu religiösen Feierlichkeiten werden präsentiert. 
 
Ein weiterer wichtiger Bereich ist die Vergabe von Stipendien durch den Lenasia Yuvak 
Mandal, die seit ca. 20 Jahren stattfindet. Durch Spenden aus Lenasia wurde ein Fond 
eingerichtet, aus dem Stipendien an Jugendliche vergeben werden. Sobald die finanzierte 
Ausbildung beendet wurde und die StipendiatInnen beruflich abgesichert sind, zahlen sie die 
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Summe ohne Zinsen zurück, um zukünftige Unterstützungen gewährleisten zu können. 
Gefördert werden lediglich Studien, die in irgendeinem Kontext zu Indien stehen: „It will 
have to be something in the Indian aspect. So... Indian culture, Indian tradition something like 
that. But there is no set criteria as such.“ 370 
Prinzipiell ist es für alle SüdafrikanerInnen unabhängig von Religion oder Hintergrund 
möglich, sich für eine Unterstützung zu bewerben. 
 
Mitgewirkt wird hauptsächlich, aber nicht nur, bei religiösen Veranstaltungen. Manchmal 
werden von diversen Jugendorganisationen Lenasias gemeinsame Kampagnen oder andere 
Aktivitäten, unabhängig von der Religionszugehörigkeit, organisiert. So gibt es etwa einen 
jährlichen „career day“, um Jugendliche über verschiedene Berufsfelder und 
Studienmöglichkeiten zu informieren. Dazu werden Personen aus verschiedenen beruflichen 
Bereichen eingeladen, um Interessierte zu beraten. Jährlich gibt es auch eine von der „ANC 
Youth League Lenasia“ organisierte Sammelaktion für Bedürftige in den umliegenen 
„informal settlements“, an der auch die Mitglieder von LYM mitwirken. Hatte man während 
des Anti-Apartheid Kampfes durchaus enger mit dem ANC zusammengearbeitet, so lehnten 
alle Interviewten eine engere Kooperation oder Verbindung zwischen ANC und LYM zu 
dieser Zeit vehement ab: 
„We are not affiliated to them, we don't have any political affiliation. We did have some 
ties back in the day, where apartheid was still a threat, where we helped, facilitated 
meetings and that type of things. We had the sound, so we always put up the sound for 
them, distributed pamphlets and those type of things. But at this point in time there is no 
affiliation.“ 371 
 
In enger Verbindung steht LYM mit anderen Hinduorganisationen in der Umgebung, aber 
auch in ganz Südafrika. Seit Jahrzehnten findet eine Vernetzung dieser Organisationen statt. 
Immer wieder werden Festivals oder Treffen veranstaltet, bei welchen die unterschiedlichen 
Organisationen aufeinander treffen. Die Austragungsorte dieser Festivals variieren bzw. 
rotieren im Jahresrythmus. Häufig ist die aktive Teilnahme an solchen Festivals jedoch nur 
SchülerInnen gestattet, auf Grund des zahlenmäßig kaum existierenden junior body ist es dem 
LYM derzeit oft nicht möglich, eine aktiv partizipierende Gruppe zu entsenden. 
 
                                                
370 Interview 18 mit Person 14, Zeit: 1:05:08 – 1:05:18.  
371 Interview 18 mit Person 14, Zeit: 0:26:26 – 0:26:50.  
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2.4. Lenz Going Green 
Gegründet wurde Lenz Going Green (Legg) 2007 mit dem Ziel, sich verschiedensten 
Umweltthemen wie etwa Recycling, der Begrünung von Lenasia, aber auch 
Aufklärungsarbeiten zu Natur und Umweltschutz zu widmen: 
„[Our goal is] that we can get  people to understand that we need to look after the 
environment, how important the environment is. [...] We inherited the earth from our 
parents, you know, and the way we look after it, sends out a message. That the children 
also got to nurture and look after it, for the next generation. So I think that's important 
for us. That we send that message out there, that the environment needs to be taken care 
of.“372 
 
Das Thema Umwelt sei in Lenasia, auch auf Grund des Apartheidsystems, stets zu kurz 
gekommen, erklärte mir eine Interviewpartnerin. Eine Tatsache, welche die Mitglieder Leggs 
nun ändern möchten: 
„Lenz needs a lot of greening. It's been really left out of the picture, you know. If you 
drive to the Northern suburbs [Anm: die reichen Vororte Johannesburgs], they look so 
green, so beautifully green. And Lenasia, I mean, this was a product of the apartheid 
system, our plots are smaller, the streets are narrower, the type of trees that they planted 
were pathetic, you know. So hopefully we'll get somewhere in repairing and making that 
up.“ 373 
 
Legg entstand ursprünglich aus der Initiative verschiedener Mitglieder einer Organisation mit 
dem Namen „Art of Living“. Bei Art of Living handelt es sich um eine 1981 in Indien von Sri 
Sri Ravi Shankar gegründeten NGO, die sich der Vermittlung indischer Philosophie, Yoga 
und gleichzeitig der Durchführung diverser Sozialprojekte widmet. Art of Living ist  eine von 
den Vereinten Nationen anerkannte, nicht-religiöse NGO und mittlerweile in 140 Ländern, 
unter anderem auch in Südafrika, tätig. Kurse zu Atemtechniken zur Stressreduktion, 
inspiriert durch Yogaübungen, und verschiedene Workshops für Drogenabhängige, 
Gefängnisinsassen oder auch Aidskranke stellen das Hauptprogramm der Organisation in 
Südafrika dar.  
Die Mitglieder Art of Livings werden jedoch auch dazu ermutigt, sich in Sozialprojekten zu 
engagieren bzw. solche zu initiieren: „Because I mean, you do all these practices, spiritual 
practices and you massed up so much energy and you gotta use it and expand and you grow 
through it. And you grow through giving and getting involved and taking social responsibility. 
It's very empowering.“ 374 
 
                                                
372 Interview 17 mit Person 13, Zeit: 0:05:25 – 0:05:55. 
373 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:19:34 – 0:20:07. 
374 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:21:50 – 0:22:09. 
 106
Die Art of Living Gruppe Lenasias hat sich in diesem Zusammenhang dazu entschlossen, sich 
Umweltthemen zu widmen, die bisher in Lenasia kaum Beachtung fanden. Als erstes Projekt 
wurde daher eine Recycling-Station gestartet, bei der die BewohnerInnen Lenasias ihren 
getrennten Müll abgeben konnten: 
„We were looking out for a community service project, where our volunteers [Anm.: die 
Freiwilligen von „Art of Living“] could get involved in and the idea came up, that we 
start recycling. A little point where people could come in and, you know, separate their 
waste, like the First World countries.“375 
 
Klar wurde den ProjektteilnehmerInnen jedoch bald, so deutete ein Mitglied Leggs im 
Interview an, dass für ein erfolgreiches Umweltprojekt alle BewohnerInnen Lenasias und 
gleichzeitig ein größeres Spektrum an Initiativen miteinbezogen werden mussten. Die Idee, 
ein community forum zu gründen, wurde geboren: „We realised that an environmental issue 
needs the binding of the entire community. So then we invited the whole community to become 
part of the launch of Lenz Going Green.“ 376 
 
Während diesem ersten Treffen und der offiziellen Gründung von Lenz Going Green 
entstanden zehn unterschiedliche Kleinprojekte, die sich diversen Umweltthemen in Lenasia 
widmen. Lenz Going Green wurde damit zu einem „Überprojekt“, unter dessen 
Schirmherrschaft die neu gegründeten, kleineren Projekte durchgeführt werden. Die 
autonomen Kleingruppen kümmern sich selbst um die Organisation und Durchführung ihrer 
Initiativen, Legg stellt ein Forum zur Vernetzung all dieser Projekte dar: 
„The idea was that it remains a networking forum, so it doesn't have a physical structure. 
People meet every two to three months, individual projects would come together, meet, 
exchange ideas, engage with each other, network, share and then they all have the 
autonomy, the independence, the freedom of running their own little green projects.“ 377 
 
Legg, so wurde mir in einem Interview berichtet, sei mittlerweile aber schon so weit etabliert, 
dass es auch von offizieller Seite als ein Sprachrohr Lenasias betrachtet wird: 
„I can say, Lenz Going Green, we can now use it to leverage some important issues that 
the community is facing. We can take that name and we can literally go up to the Council 
level and say ‘What can you do about this park, that's so neglected?’ It's being 
recognised as quite an effective tool or community voice.“ 378 
 
                                                
375 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:00:38 – 0:01:00. 
376 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:01:47 – 0:02:01. 
377 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:02:08 – 0:02:35. 
378 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:05:43 – 0:06:10. 
 107 
Alle Projekte Leggs basieren auf der Arbeit Freiwilliger: „We all do it for the love of it. We 
don't have a physical structure. A team, a group would get together, no one gets paid for it, 
it's all volunteer work and you do it in your time.“ 379  
Weder gibt es Organisationsstrukturen mit Vorsitzenden oder einem Komitee, noch eine 
Organisationskassa: „There are no monetary issues. [...] There is no electorial, there is no 
pressure to attend meetings [...] it's all voluntary. Yes, it's quite unique and it seems to work 
well.“380 
 
Die sehr informelle Struktur Lenz Going Greens wird absichtlich so betrieben und 
beibehalten, um allen Mitgliedern den gleichen Zugang zu ermöglichen und interne Konflikte 
zu verhindern: 
„Because organisations are often entangled with monetary issues or power issues, when 
they have structures, you know. Whereas here, there is a lot of freedom and it's just very 
nice. And when people are free, I think they are more creative, they are more trusting 
and... it's good.“ 381 
 
Die Kleinprojekte unter der Schirmherrschaft Leggs hingegen können sich formalisieren und 
Organisationsstrukturen schaffen, sofern die Mitglieder das wünschen oder Projekte dies 
benötigen. Intern kam es lange Zeit zu Uneinigkeiten über den dezentralen Aufbau des Legg 
Forums, die Gründung einer klassischen Organisation mit Vorsitzenden, Finanzen und 
Verfassung wurde von einem Teil der Mitglieder gefordert: 
„And you know, there were quite a few debates, because people didn't understand Legg 
and the thinking behind Legg. They said, ‘Lets make another body’. So there were two 
camps. But I think it’s working well this way.“382 
 
Diese Debatten seien jedoch mittlerweile abgeklungen und die Struktur Leggs würde von 
allen Mitgliedern unterstützt und geschätzt, hieß es in meinen Interviews.  
Die in den Interviews so oft angepriesene, informelle Struktur Leggs wäre ohne bereits 
etablierte Organisationen in Lenasia jedoch überhaupt nicht möglich. In bestimmten 
Situationen, wie etwa um Geldmittel aufzutreiben, wird auf bestehende Organisationen 
zurückgegriffen, so wurde in einem meiner Interviews angedeutet: 
„You must bear in mind, that this whole area has got many, many organisations already. 
Already with money, with structures. So Legg is obviously using those structures. So, for 
instance, if I need money, I can go to one of the organisations and they just make a 
                                                
379 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:28:10 – 0:28:25. 
380 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:28:51 – 0:29:07.  
381 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:34:57 – 0:35:22. 
382 Interview 20 mit Person 16, Zeit: 0:09:55 – 0:10:09. 
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donation, if we need to buy something. So Legg uses the structures already established as 
opposed to creating a new one.“ 383  
 
Lenz Going Green trifft sich alle drei Monate zu einer Versammlung, an der alle 
Organisationen, Initiativen und Interessierte aus Lenasia teilnehmen können. Organisiert 
werden die Foren jedes Mal von einer anderen Initiative Leggs, um so gleiche Möglichkeiten 
und Strukturen für alle Beteiligten zu schaffen: 
„We empower others to do that kind of work and then every quarter, a different 
organisation that attends these meetings, will then organise the agenda and host the 
meeting. So it gives everybody an opportunity for leadership qualities and also ensures 
that everybody gets an oppotunity to maybe foster their own kind of work, where we can 
assist.“384 
 
Die Treffen dienen vor allem dem Austausch, der Orientierung und der Vernetzung 
untereinander: 
„Then [...] we discuss all the projects. And people then bring speakers there, bring new 
contacts, like I, last time I brought in people from government and other people bring 
anybody they get to know. So people can network and form networks. Because you can't 
do much without forming networks.“385 
 
Das Anfangsprojekt, die von den Art of Living Mitgliedern initiierte Recycling-Station, wird 
weiter betrieben und soll ausgebaut werden. Wegen eines möglichen Pilotprojektes wird 
derzeit mit der Gemeindeverwaltung verhandelt. Haushalte sollen dabei verschiedene 
Mülltonnen oder –säcke, die jeweils für bestimmten Abfall gedacht sind, erhalten, der 
getrennte Müll wird dann in regelmäßgen Abständen von den Haushalten abgeholt und zu 
Sammelstellen gebracht. Für bei recycling companies abgegebenen, getrennten  Abfall erhält 
man in der Regel eine geringe Geldsumme pro Kilo. Das so lukrierte Geld soll wiederum in 
Projekte der community fließen. 
 
Die Untergruppe der Art of Living Mitglieder betreibt derzeit ein Projekt mit dem Ziel des 
Aufbaus einer „Öko-Schule“. Ausgewählt wurde eine öffentliche Volksschule mit geringen 
finanziellen Mitteln, mit der nun zusammengearbeitet wird. Veranstaltet werden dort zum 
Beispiel Projekttage zu verschiedenen Umweltthemen, zu denen WissenschaftlerInnen oder 
Fachkräfte eingeladen werden, welche die SchülerInnen aufklären und bilden sollen. 
Außerdem wurde der Schulgarten gemeinsam mit den SchülerInnen bepflanzt, praktiziert 
wird zudem Mülltrennung. Derzeit wird versucht, finanzielle Mittel für eine Solarheizung und 
                                                
383 Interview 20 mit Person 16, Zeit: 0:09:27 – 0:09:54. 
384 Interview 21 mit Person 17, Zeit: 0:13:30 – 0:13:55.  
385 Interview 20 mit Person 16, Zeit: 0:08:01 – 0:08:21. 
 109 
Solarenergie in zumindest einer Klasse aufzutreiben, was sich jedoch auf Grund der hohen 
Kosten als schwierig herausstellt.  
 
Aber auch eine Vielzahl verschiedener Initiativen, die nicht mehr in Zusammenhang mit Art 
of Living stehen, sind seit der Gründung Leggs entstanden. 
Eine Kleingruppe unter Leggs Schirmherrschaft widmet sich etwa der Erhaltung der „Oupa 
Fats“ Feuchtgebiete, die sich zwischen Lenasia und Soweto erstrecken. Über die Jahre war 
dieses Gebiet in Vergessenheit geraten, wurde zunehmend vermüllt und nicht mehr genutzt. 
Innerhalb dieses Kleinprojektes wurden Picknicks und Sportveranstaltungen in den 
Feuchtgebieten veranstaltet, um die BewohnerInnen Lenasias an die Existenz dieses Gebietes 
als Freizeit- und Erholungsraum, zu erinnern: 
„We wanted people to reclaim that piece of land, which belongs to the people of Lenasia. 
And it is part of theirs, but it has been so neglected, and also, there's been a lot of 
criminal activity. So we thought if everyone comes out one Sunday a month, and we 
identify, come out in hundreds, then we’ll take over there.“ 386  
 
Derzeit arbeiten die Mitglieder des Kleinprojektes daran, die Stadtverwaltung Johannesburgs 
von der Errichtung von Fahrradwegen und Gehwegen zu überzeugen und das Gebiet 
dauerhaft von Müll zu befreien. Zudem wird über die Funktion und Rolle von Feuchtgebieten 
als Ökosysteme aufgeklärt.  
 
Ein weiteres Kleinprojekt ist die „School Anti-litter Campaign“, die von einem Lehrer der 
Lenasia Muslim School geleitet wird. Ein Teil dieser Initiative ist eine strikte Mülltrennung in 
der Schule. Für den getrennten Müll erhält die Initiative etwas Geld, das wiederum in die 
Schulbibliothek fließt. Ein zusätzliches Projekt in dieser Schule ist die Errichtung eines 
kleinen Gewächshauses im Garten, in welchem schließlich Gemüse von den SchülerInnen 
angebaut und anschließend verkauft werden soll. „They will have to take care of whatever 
they plant, means vegetables or fruit. [...] Even if it is Indian vegetables. You got Daniya and 
whatever else. You've got lots of localized vegetables they can grow and sell off.“387 
 
Eine andere Gruppe von Mitgliedern Leggs widmet sich der Beseitigung von Müll bzw. 
illegal angehäuften Mülldeponien in und um Lenasia. Ein weiteres Projekt stellt die Initiative 
„Air Quality“ dar, die sich mit Emissionen durch Verkehr und Industrie auseinandersetzt. 
                                                
386 Interview 17 mit Person 13, Zeit: 0:06:33 – 0:06:54. 
387 Interview 21 mit Person 17, Zeit: 0:06:55 – 0:07:14. 
 110
Diese Kleingruppe stellt außerdem immer wieder Kontakte zu nationalen Organsiationen und 
Verantwortlichen in der Regierung her bzw. organisiert Vorträge für Interessierte: 
„For instance, the air quality project, I know we can't do it ourselves. We have to get the 
local government involved and they've got all the ressources. They've got the people, they 
got the budgets, et cetera. So all I've got to do, is to work with those people, you know, 
and make them aware that there's a problem, and get their machinery to work.“388 
 
Ein wirklich großes gemeinsames Projekt gelang Legg mit dem „Treeathon“. Inspiriert durch 
eine von Art of Living ausgerufene „Mission Green Earth“ wurde die Initiative gestartet, um 
möglichst viele Bäume in Lenasia zu pflanzen. Aufgestellt wurden Stände in Lenasia, bei 
denen 5.000, von einem Sponsor bereitgestellte, junge Bäume um 10 Rand, also ca. einen 
Euro, verkauft wurden. Das so eingenommene Geld ging an eine Schule für Behinderte. Die 
KäuferInnen wiederum pflanzten die Bäume schließlich in ihren Gärten. Gleichzeitig gab es 
die Möglichkeit, Bäume für öffentliche Plätze oder Schulen zu „spenden“. Um deren 
Auslieferung und die Bepflanzung kümmerten sich wiederum zahlreiche Freiwillige. Auch in 
die „informal settlements“ Lenasias wurden Bäume gebracht:  
„We went to the communities, we took some of the children there and planted trees in 
every home and tried to make them aware, that they need to sustain it. It's growing for 
life. And many of them are fruit-baring trees so, once it bares fruit, they can always sell it 
off or they can enjoy the fruit of their labour.“389 
 
Der von „Art of Living“ initiierte Treeathon wurde bald zu einem allgemeinen Projekt 
Lenasias:  
„It wasn't Art of Living. Ok, we formed the structures and we did the admin and that, but 
we had the support of all of Lenz. So they were all involved. It wasn't just the Art of 
Living project overall.“ 390 [...] „Everyone just took ownership of it at that time. So that 
was good. It was phenomenal.“ 391 
 
Die verschiedenen Radiostationen und Zeitungen Lenasias mobilisierten für die Kampagne 
und berichteten auch während des Treeathon-Tages durchgehend über die Initiative: 
„We got the local radio station to come and broadcast live and so they would do 
interviews with prominent green activists all day long. And we went into the radio station 
to do interviews and we went to take pledges from the community, from people who 
wanted to sponsor trees.“ 392 
 
Motiviert werden konnten so bei dieser Initiative BewohnerInnen Lenasias mit verschiedenen 
religiösen Hintergründen, was, so erklärte mir die Initiatorin, sonst keinesfalls üblich sei: 
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389 Interview 21 mit Person 17, Zeit: 0:04:47 – 0:05:07. 
390 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:32:34 – 0:32:49. 
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„I can say Lenasia has got lots of different backgrounds, religious backgrounds. And it 
was the one time, apart from when we had the struggle against apartheid, that we all 
stood together. And being a Lenasian for many decades, I can say it was... after the 
elections [Anm.: die ersten freien Wahlen 1994], it was the first time ever in my eyes, that 
people from all different backgrounds got together to support a campaign. And it's a 
green campaign.“ 393 
 
3. Die Organisationen zwischen Indianness, Homogenität, 
Abgrenzung und Heterogenität 
3.1. Community development und community based organisations 
Im Sinne von Swanepoel und de Beer394 wurde community development auch in meinen 
Interviews immer wieder als kollektive Aktivität einer Gruppe von Personen mit dem 
gleichen Problem und der gleichen Zielsetzung, die Verantwortung für ihre Forderungen  
zuübernehmen, definiert: „That is part of community development: The fact that someone is 
able to do something for the community and that benefits the community and that makes the 
community move from one step to another.“ 395 
 
Nisaa wurde von meinen InterviewpartnerInnen als community development Organisation 
beschrieben, die, unabhängig von Religion oder Herkunft, für Frauen und deren Rechte 
einstehen und einen Prozess der Ermächtigung in Gang setzen soll: „I think through our 
courses we find that a lot of people are seeing the need to empower others around them and 
thereby, I think, developing the community.“ 396  
Community development definiert Nisaa also als empowerment von Frauen, innerhalb ihrer 
Gemeinschaft. Der Begriff community wird bei Nisaa etwas weiter gefasst. Nicht nur indische 
Südafrikanerinnen sollen von Nisaa profitieren, zur Gemeinschaft gehören für Nisaa auch 
schwarze Frauen aus Lenasia oder den umliegenden Gebieten.  
 
Auch die Mitarbeiterinnen der Islamic Helpline bieten ihr Service prinzipiell für Personen 
verschiedener Religionen an. Auf Grund der klaren religiösen Orientierung ist die Zahl 
potentieller Mitarbeiterinnen und KlientInnen jedoch weiter eingeschränkt, als es bei Nisaa 
der Fall wäre. Als community, für die sie arbeiten möchten, verstehen die Mitarbeiterinnen der  
Islamic Helpline zwar alle indischen SüdafrikanerInnen Lenasias, unabhängig von ihrer 
                                                
393 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:06:25 – 0:07:01. 
394 Vgl. Swanepoel und de Beer (2006), S. 36. 
395 Interview 15 mit Person 11, Zeit: 0:16:37 – 0:16:48.  
396 Interview 9 mit Person 4, Zeit: 0:48:48 – 0:48:57. 
 112
Religion, schwarze BewohnerInnen Lenasias werden jedoch bei der Helpline, im Gegensatz 
zu Nisaa, nicht aktiv angesprochen.  
In den Interviews mit den Mitarbeiterinnen wurde, ähnlich wie bei Nisaa, empowerment mit 
Entwicklung gleichgesetzt. Als Motive für die Gründung der Islamic Helpline nannten mir die 
Interviewpartnerinnen den Wunsch, vorhandene Probleme zu lösen, etwas für die 
Gemeinschaft und andere Menschen zu leisten, ihnen sogar zu „dienen“ und damit community 
development zu verrichten:  
„We started the Helpline because we saw that there are a lot of problems in the 
community and we wanted to help out. That was the basic reason. We wanted to do 
something. Give back to our community. We wanted to serve others. And in our material 
sticky world, we wanted to do something that goes beyond money. To try and make a 
difference. [...] And that is why we all do it voluntarily. Because we feel if we put a 
monetary value to it, it's gonna lose its value.“397 
 
Die Mitglieder LYMs betonten in den von mir durchgeführten Interviews ähnlich wie die 
Mitarbeiterinnen der Islamic Helpline den Gedanken des Dienstes für die community, 
andererseits aber auch die „Erhaltung von Religion und Kultur“: 
„It's all community service but it's incorporated in religion and culture. So if we will do 
something for the temple, the temple would be promoting our culture. And there will be 
like a prayer or something, and we go and maybe serve water, serve lunch, supper, help 
with the prayer, participate in the prayer itself, maybe sing or something like that. So in 
that way, we are promoting our culture and at the same time we are volunteering our 
service to the community itself.“ 398 
  
Im Unterschied zu Nisaa oder der Islamic Helpline steht für LYM nicht empowerment als 
Mittel zur Entwicklung der Gemeinschaft im Mittelpunkt. Das Ziel der Organisation ist die 
Aufrechterhaltung indischer, insbesondere hinduistischer Traditionen und eine „kulturelle 
Entwicklung“. Wie auch die Islamic Helpline, arbeitet LYM in einem bestimmten religiösen 
Kontext, akzeptiert aber, im Gegensatz zu ersterer Organisation, prinzipiell keine Mitglieder 
anderer religiöser Gemeinschaften Lenasias. Das community service LYMs ist aber nicht nur 
hinduistisch orientiert, sondern wirkt auch auf der Ebene sprachlicher Unterschiede, durch 
eine Trennung in Gujarati, Tamil und Hindi, abgrenzend. Community wird von LYM also 
noch enger definiert, die Arbeit der Organisation kommt nur einer sehr eingeschränkten 
Gruppe Lenasias entgegen und kann im Wesentlichen nur von ihr in Anspruch genommen 
werden. 
 
                                                
397 Interview 11 mit Person 6, Zeit: 0:00:41 – 0:01:20. 
398 Interview 12 mit Person 8, Zeit: 0:31:49 – 0:32:19. 
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Lenz Going Green wiederum versucht, aktiv gegen religiöse Barrieren innerhalb der 
Organisation anzukämpfen und Mitglieder verschiedener Hintergründe zu aktivieren. Ein 
breiter ausgelegtes Verständnis von community wurde in den Interviews mit den Mitgliedern 
deutlich. Besonders wichtig war den Mitgliedern zudem die informelle Struktur Leggs. Eben 
jene geringe Formalisierung veranlasste die Mitglieder, ganz im Sinne von Ndlovus399 
Definition von CBOs, Legg vielmehr als community based, denn als community development 
organisation zu betrachten: 
„I think it's a community based organisation, rather than [a community development 
organisation]. [...] we hope it doesn't get formalised, because I really enjoy this informal 
kind of set up. But it is more a community based organisation. Because it networks 
through all the community organisations.“400 
 
Bei der Arbeit Leggs geht es um den Erhalt von Umwelt und Natur in Lenasia und 
Umgebung. Entwicklung wird von den Mitgliedern also weder kulturell, noch als 
empowerment bestimmter Personen definiert. Ziel ist es, alle BewohnerInnen Lenasias über 
Gefahren der Zerstörung der Umwelt aufzuklären und gemeinsame Lösungswege zu suchen.   
 
Wie auch Swanepoel und de Beer anmerken wird deutlich, dass auch community development 
in Lenasia anhand bestimmter Interessen und Gruppen funktioniert und die Heterogenität der 
community widerspiegelt: 401  
Stehen bei Nisaa vor allem Frauen im Mittelpunkt der Arbeit, widmet sich die Islamic 
Helpline der allgemeinen Beratung mit muslimischem Hintergrund und vertritt die 
Philosophie des Gelehrtenrates Jamiatul Ulama. LYM positioniert sich klar religiös, unterliegt 
jedoch auch der Grenzziehung anhand von indischen Ursprungsregionen und Sprachen in 
Lenasia. Legg wiederum spiegelt klar die Interessen von UmweltschützerInnen wider. 
 
Einher mit den untschiedlichen Interessen der Organisationen gehen auch verschiedene 
Interpretationen des Begriffes empowerment, das für viele InterviewpartnerInnen im Zentrum 
ihrer Motivation für ihre Beteiligung an community development Projekten stand. 
 
 
                                                
399 Vgl. Ndlovu (2004), S. 8. 
400 Interview 21 mit Person 17, Zeit: 0:18:55 – 0:19:13. 
401 Vgl. Swanepoel und de Beer (2006), S. 44. 
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3.2. Empowerment 
In meinen Interviews mit Mitarbeiterinnen von Nisaa und der Islamic Helpline wurde immer 
wieder das Schlagwort „empowerment“ als übergeordnetes Ziel für die eigene Arbeit genannt. 
Die Definition dessen, was in den einzelnen Fällen unter dem Begriff verstanden wird, 
unterschied sich jedoch deutlich.  
Die Kinderberaterin Nisaas sah empowerment hauptsächlich darin, Kinder in einem möglichst 
jungen Alter über Missbrauch und Gewalt gegen Frauen aufzuklären, um Frauen durch diese 
Aufklärungsarbeit in der Zukunft das selbstbestimmte Leben ohne Abhängigkeit von anderen 
zu ermöglichen: 
„We believe, that children have to be taught at an early age about abuse and also on the 
knowing, that the way we behave is not bond. It is something that we learn and what we 
have learned we can unlearn and we can correct it. So that the society, the children and 
women are safe at the end of the day. And women are empowered in such a way, that they 
can stand on their own and that they can stop depending on other people.“402 
 
Auch die beiden Trainerinnen Nisaas nannten als persönliches Ziel ihrer Arbeit 
empowerment, das sie ähnlich definieren: 
„Empowerment would be firstly for me, a sense of awareness, a gender awareness. You 
know, the patriarchal system is still very evident in South Africa. Especially in our 
communities, in most of the disadvantaged communities. And we want to create a sense of 
awareness, to educate women on their rights and to assist where we can.“403 
 
Gleich wie bei der Kinderberaterin Nisaas, steht auch hier die Ermächtigung von Frauen im 
Mittelpunkt, die über ihre Rechte und Möglichkeiten aufgeklärt werden und bei ihrem Weg in 
ein autonomes Leben unterstützt werden sollen. Im Fokus stehen die Wünsche, Vorstellungen 
und Anliegen der Klientinnen, ein bestimmter, „richtiger“ Weg wird dabei nicht vorgegeben.  
 
Auch die Mitarbeiterinnen der Islamic Helpline wollen ihre KlientInnen in den Mittelpunkt 
ihrer Beratung stellen, ohne sie dabei in eine bestimmte Richtung zu drängen. In diesem 
Zusammenhang erklärte mir eine Mitarbeiterin, dass häufig ein völlig falsches Bild der 
Beraterinnen als „Problemlöserinnen“ vorherrsche. Eine Vorstellung, die am Beginn einer 
Beratung dekonstruiert werden muss, denn Beratung, so wurde mir erklärt, wird in der 
Helpline folgendermaßen definiert: 
„And basically what is a counsellor’s job? To listen. If you ask anybody on the street here 
what is counselling, they say ‘giving advice’. It is not giving advice! That's the last thing 
we do. We listen. We listen and then we see what are our client’s needs. What do you 
                                                
402 Interview 14 mit Person 10, Zeit: 0:10:19 – 0:10:54. 
403 Interview 9 mit Person 5, Zeit: 0:04:52 – 0:05:27. 
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want do do? Not what I want you to do. What do you want to do to improve your life? 
That is what it's all about. And it's a very, very big misconception about counselling.“ 404 
 
Andererseits antworteten die Mitarbeiterinnen der Helpline auf die Frage, wie mit Fällen 
häuslicher Gewalt umgegangen wird, immer wieder, das oberste Ziel sei es, die Ehe 
aufrechtzuerhalten und wieder zum Laufen zu bringen: „We would never encourage a 
divorce. Because, you know, the Koran doesn't say you can not get divorced. Yes there is... 
Allah has provided that we can get divorced. But as a last resort. When all other avenues 
have been exhausted.“ 405 
Das heißt jedoch auch, dass in der Beratung sehr wohl ein bestimmter Lösungsweg forciert 
wird, nämlich jener, der in der islamischen Auslegung als korrekt angesehen wird. Im 
Endeffekt wird also erst, wenn eine massive Beeinträchtigung der seelischen oder 
körperlichen Gesundheit besteht, die Möglichkeit einer Scheidung in Erwägung gezogen: 
„We try and make the marriage work. [...] But if we find that it is beyond repair - I mean, 
in Islam also there is limitations. A person can only take so much and not more. If you 
feel you've had enough and he is hampering your health or your state of mind, you have 
every right to walk out of that relationship.“406 
 
Der ohnehin schon schwierige Schritt, aus einer Beziehung auszubrechen, in der die Frau sich 
in der Regel in einer finanziellen Abhängigkeit befindet, wird durch diese Einstellung 
allerdings mit Sicherheit nicht erleichtert. Auch die gesellschaftliche Akzeptanz geschiedener 
Frauen kann so nicht gestärkt werden. 
 
Auch gegenüber der Berufstätigkeit von Frauen hatten einige Beraterinnen der Helpline 
Vorbehalte: „I think there should be a limit to everything and boundaries. You know, maybe 
part time - a mother can work part time, maybe mornings only, a few days. But then she must 
have time for children as well. Quality time. Especially when they are young.“ 407 
 
Empowerment von Frauen definieren die Mitarbeiterinnen der Islamic Helpline also in einem 
viel engeren Sinne als etwa die Mitarbeiterinnen Nisaas. Frauen sollen dazu motiviert werden, 
sich hin und wieder „etwas zu gönnen“, von Selbstbestimmung oder Unabhängigkeit wurde 
jedoch kaum gesprochen: 
„Go out there and go and learn the skills for yourself. Just to enjoy yourself. And what we 
also try is to encourage to take time out for yourself. You don't always have to be doing 
something for your family. You need to do something for yourself as well. Go and spoil 
                                                
404 Inteview 11 mit Person 6, Zeit: 0:13:52 – 0:14:21. 
405 Interview 11 mit Person 6, Zeit: 0:20:06 – 0:20:30. 
406 Interview 8 mit Person 3, Zeit: 0:38:00 – 0:38:27. 
407 Interview 8 mit Person 3, Zeit: 0:0:20 – 0:09:37. 
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yourself, pamper yourself or go and have some coffee with your friends. There is nothing 
wrong with it. This is what we mean by empowerment.“ 408 
 
Empowerment wurde auch als Ziel des self development Workshops der Islamic Helpline 
formuliert. Der Workshop ist im Wesentlichen ein reiner Frontalvortrag mit kleinen Übungen 
dazwischen, das Publikum wird selten angesprochen. Viele der Teilnehmerinnen wünschten 
sich jedoch einen partizipativeren Charakter, was gegenüber der Workshopleiterin sogar 
während der Einheit angesprochen, von ihr jedoch abgelehnt wurde, da die große 
Teilnehmerinnenzahl eine partizipative Gestaltung angeblich nicht zulasse. Zudem diene 
dieser Workshop lediglich der Information: „The Workshop is purely designed for 
information.“409 Von einer klassischen top-down Variante des community development, vor 
der Swanepoel und de Beer warnen, kann also zumindest bei diesem Projekt der Islamic 
Helpline gesprochen werden. 410 
Auch die Argumentation der Vortragenden beim self development Workshop gestaltete sich 
teilweise etwas skurril. So erklärte sie schon zu Beginn, wie sich ein Besuch im Fitnesscenter 
durch angemessene Kleidung oder ein reines Frauenfitnesscenter mit den Regeln des Islam 
vereinbaren ließe. Da es jedoch das erklärte Ziel der Workshopreihe ist, eben die Frauen, die 
sonst nur im häuslichen Umfeld zugegen sind, in einem „sicheren Milieu“ unter andere 
Menschen zu bringen, deutet dies nicht unbedingt darauf hin, dass der Besuch eines 
Fitnesscenters mit der Lebensrealität der anwesenden Frauen vereinbar wäre: 
„Mostly we do target people, women, that are sitting at home. That have no 
empowerment at all. That are shy, that have a fear in them. Or maybe are controlled in 
some way or the other by their partner. Or some, that don't have the courage to come out 
of their shell. You would find that. And that is who we are targeting. Because we know 
that a lot of women have domestic issues, domestic violence problems and they don't want 
to come for help.“ 411 
 
Der Rest ihres Vortrages schien insgesamt jedoch nicht dazu zu dienen, die anwesenden 
Frauen aus Haushalt und Alltag oder gar einer häuslichen Gewaltsituation herauszuholen und 
zu „empowern“, wie ja das eigentliche Ziel der Islamic Helpline lautet. Vielmehr standen bei 
diesem Vortrag Ehemann und Familie und deren Wohlergehen im Vordergrund.  
 
Diese ohnehin „zurückhaltende“ Auffassung von Emanzipation der Mitarbeiterinnen der 
Helpline wird von vielen Männern dennoch nicht goutiert: 
                                                
408 Interview 8 mit Person 3, Zeit: 0:36:44 – 0:37:13. 
409 Protokoll des self development Workshops, 25. 2. 2009. 
410 Vgl. Swanepoel und de Beer (2006), S. XIV. 
411 Interview 7 mit Person 3, Zeit: 0:34:08 – 0:34:39. 
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„We had cases where husbands went to hit us. They feel we are influencing their wives. 
That we empower their wives. This woman who was quiet before and put up with 
everything and who didn't know what to do, she suddenly found a voice. And she realised 
now, she is not gonna be down and surpressed all the time. We do get very angry men 
phoning us and telling us to get out of their lives.“ 412 
 
Sowohl in den Interviews mit Mitgliedern LYMs, als auch in jenen mit den MitarbeiterInnen 
Leggs kam empowerment als Arbeitsziel oder Aufgabe der Organisation nicht im Sinne einer 
Ermächtigung zur Sprache, vielmehr stand hier die Verfolgung eigener Interessen und 
Ideologien im Vordergrund.  
Bei beiden Organisationen kann nicht von einer klassischen „top-down“ Variante von 
community development im Sinne von Swanepoel und de Beer413 gesprochen werden. 
Während die Führungspositionen bei LYM durch Wahlen aller Mitglieder besetzt und 
kleinere wie größere Entscheidungen stets im Kollektiv beschlossen werden müssen, verfügt 
Legg absichtlich nicht über feste Strukturen. Die Entscheidungsmacht soll damit stets allen 
Mitgliedern obliegen. Die Struktur der Dachorganisation Legg sagt natürlich wiederum nur 
wenig darüber aus, wie Machtpositionen in den Kleinprojekten gestaltet und verteilt sind.  
 
Bei Nisaa sind Freiwillige stets willkommen, über neue MitarbeiterInnen oder Projekte 
entscheidet jedoch stets alleine die Leiterin der Organisation. Auch in der Islamic Helpline 
obliegt die Entscheidungsmacht prinzipiell dem Führungskreis von acht langjährigen, nicht 
demokratisch gewählten Mitarbeiterinnen, nicht zu unterschätzen ist in diesem 
Zusammenhang jedoch auch der Einfluss der Hauptsponsoren Jamiatul Ulama und Radio 
Islam.  
 
3.2. Abgrenzung nach Außen 
Die bereits in Kapitel II.3.2. skizzierte Abgeschlossenheit nach Außen, etwa gegenüber 
anderen „Bevölkerungsgruppen“ Südafrikas, im Sinne eines „Idenitäts-Wahns“414 nach 
Meyer, war auch in der Analyse der einzelnen Organisationen teils stärker und teils weniger 
stark, jedoch stets in einer Form präsent, wie im Folgenden analysiert wird. 
 
Nisaa definiert sich selbst seit der Gründung der Organisation als unabhängig von Religion, 
Herkunft und Hautfarbe. MitarbeiterInnen, Freiwillige und KlientInnen aus allen 
                                                
412 Interview 11 mit Person 6, Zeit: 0:1:16:19 – 0:16:56. 
413 Vgl. Swanepoel und de Beer (2006), S. XIV. 
414 Vgl. Meyer, (2001), S. 14ff. 
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südafrikanischen „Bevölkerungsgruppen“ sind willkommen. Gleichzeitig lässt sich diese 
seltene Chance eines Austausches zwischen indischen und schwarzen SüdafrikanerInnen 
nicht so realisieren, wie es das Ideal der Organisation vorgibt. Mitarbeiterinnen und 
KlientInnen handeln häufig entsprechend alter und nach wie vor bestehender Grenzlinien. 
 
Zum Beispiel gibt es vor allem unter muslimisch-indischen SüdafrikanerInnen, so wurde mir 
in einem Interview mit einer ehemaligen Klientin Nisaas berichtet, wenig Bereitschaft über 
Themen wie sexuelle Gewalt oder Aids zu sprechen: 
„We don't talk our problems out, we don't say what we want to say. We feel people are 
judging us. But we are living in a world now, where people are realizing that we need to 
talk out. We need to say what we have to say. But I as a muslim, I know, our people, they 
don't want to talk about it. They hate talking about Aids, they hate talking about abuse, 
they feel if they say anything, people will know about it. But you know what's happening 
with them? They are really in denial. And I was one of them, I was really in denial. I 
didn't want anyone to know what I was going through.“415 
 
„They don't want to talk, they keep the stories inside their houses and that's a real 
problem. People don't talk about what happens. People judge people.“ 416 
 
Gleichzeitig aber wird Gewalt gegenüber Frauen von vielen indischen SüdafrikanerInnen eher 
dem „kulturellen Verständnis“ schwarzer Südafrikaner zugeschrieben, wie diese Anspielung 
einer meiner InterviewpartnerInnen auf den derzeitigen Präsidenten Jacob Zuma, der sich seit 
je her offen zur Polygamie bekennt, zeigt:  
„Men do not respect women. And I'm not talking really about the Indian people, I'm 
talking about the black people. They don't respect their women. They can have so many 
women, they can get married... you know Zuma? If he is going to be our next president... I 
don't want to be critical on the political side, but if he can just have any woman, it's like a 
menu, you know? You can have anything on the menu, you know? Something different. 
That's how they think about women. Gosh, can you believe the abuse in this country, if 
you can have just anything you want?“417 
 
Schwarze seien „von Natur und Kultur aus“ respektlos gegenüber Frauen und weitaus 
aggressiver als indische Südafrikaner, so wurde mir immer wieder erklärt: 
„With the Indian people, you see, there is abuse but the thing is, some women accept it. 
It's how their mothers were brought up. But it's not as bad. I don't believe the Indian 
community is as bad as I have seen the black community is.“ 418 
 
Immer wieder negiert wurde auch von den Mitarbeiterinnen der Islamic Helpline, dass 
sexuelle Gewalt unter InderInnen, besonders bei Moslems, außer vielleicht in Einzelfällen, 
                                                
415 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 0:07:01 – 0:07:49. 
416 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 0:12:26 – 0:12:36. 
417 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 0:47:06 – 0:47:41. 
418 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 0:51:47 – 0:52:13. 
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vorkommen könne. Auch das Problem häuslicher Gewalt sei, vor allem unter Moslems, 
zunehmend weniger dringend, hieß es in einem Interview:  
„There is a lot of awareness with domestic violence, which has come down. If there is, 
then it's probably drug related, alcohol related, gambling related - somewhere along that 
line, where they are not in their senses obviously. [...] But on a normal day to day basis, 
domestic violence has subsided.“ 419 
 
Ein Eindruck, der von einer anderen Person allerdings nicht bestätigt wurde: „Abusive 
relationships, domestic violence, drug abuse both of men and women - that's a growing 
problem.“420  
 
Die Teilnehmerinnen der basic und advanced counselling trainings von Nisaa sind 
größtenteils schwarze Frauen. Die Trainerinnen hingegen sind muslimisch-indische 
Südafrikanerinnen, was per se eine Chance des Austausches darstellen könnte. Bei meinen 
teilnehmenden Beobachtungen während des Kurses hat sich jedoch der Eindruck verfestigt, 
dass die Trainerinnen „kulturelle Differenzen“ immer wieder hervorheben. So befragten sie 
ihre schwarzen Kursteilnehmerinnen zu zweifelhaften, vergewaltigungsähnlichen 
Initiationsriten, von denen sie gehört hatten, und ob die Praxis der „weiblichen 
Beschneidung“ in Südafrika üblich wäre. Fragen, die nach 20-jähriger Berufspraxis als 
Trainerinnen und Beraterinnen etwas deplatziert wirkten. Die Gerüchte wurden von den 
Kursteilnehmerinnen dementiert, sie fragten jedoch nach im Islam üblichen Bräuchen. Auf 
diese Frage hin wurden die Trainerinnen nicht müde zu betonen, dass sexueller Kontakt ohne 
Zustimmung in Indien und vor allem im Islam gänzlich unüblich wäre.  
Auch im Interview mit mir betonten sie die Fortschrittlichkeit des Islam gegenüber Frauen im 
Gegensatz zu anderen Religionen. So haben Frauen etwa ein Recht auf Scheidung, müssen 
bei der Heirat nicht den Namen ihres Mannes annehmen und der Mann ist dazu verpflichtet, 
für seine Frau und die Kinder zu sorgen, selbst wenn sie arbeitet. Wichtig war den 
Trainerinnen vor allem, herauszukehren, dass das „westliche Bild“ muslimischer Frauen ein 
völlig falsches wäre: 
„It is her choice, because at the end of the day, he is the provider for her and for the 
children. So, you know, the Western concept is that women have to. And you cover 
yourself and you are the black shroud or whatever. The Westerners look at it as if, you 
know, we are forced to cover our head, or we are forced to dress in a certain manner. No, 
it's totally your choice. It is totally your choice.“ 421  
 
                                                
419 Interview 7 mit Person 3, Zeit: 0:20:21 – 0:20:43. 
420 Interview 26 mit Person 23, Zeit: 1:16:50 – 1:17:01. 
421 Interview 9 mit Person 5, Zeit: 0:31:55 – 0:32:21. 
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Ähnlich bemüht war auch die Leiterin der Islamic Helpline, ein möglichst liberales und 
offenes Bild des Islam zu skizzieren. So erklärte sie als einen Beweggrund für Workshops, an 
denen lediglich Frauen teilnehmen können, dass diese bei wichtigen Diskussionen in der 
Moschee nicht partizipieren dürfen:  
„Every mosque has a pulpit. And that is a place for discussion - the pulpit on a 
Friday afternoon. So whatever issues there are in the community, the Ulama must 
stand up and discuss, talk about these issues on the pulpit. So, they talk about 
issues and men get information. Women don't really have that.“ 422 
 
Um gleich darauf festzustellen, weshalb das zuvor bemängelte Verbot der Teilnahme 
eigentlich ein Entgegenkommen des Islam an Frauen sei: 
„But Islam is so caring, because women have so much responsibilities at home: looking 
after the children, cooking and she is tired, probably. And for her then again, to run to 
the mosque 5 times a day, it's a bit too much. So, you know, Islam has said that, you know 
what, you can pray in the confines, in the comfort of your home whenever you want to 
pray. Which is so easy for us.“ 423 
 
Die Rolle der Frau in einer muslimischen Ehe beschreibt sie als „Königin“ ohne 
Verpflichtungen: 
„Because in Islam, basically, what the Koran says is that the men is the shepard. And he 
is supposed to support his family and he is supposed to feed his family and to look after 
them. That means, if he comes home from a day’s work and his wife is tired and she didn't 
clean the house and she didn't cook a pot of food, that's not his problem. Then he must go 
out and bring the food for her. Because that's what she is, she is the queen. That's how 
Islam treats women. But out of his consciousness and care and love and whatever it is, 
you feel your husband is out there working the whole day, you would provide. You do 
your share as well.“ 424 
 
Eine Rollenzuschreibung, die auf viele Haushalte Lenasias zutreffen mag, auf viele allerdings 
auch nicht, wie ja die Anzahl der KlientInnen in der Helpline selbst aussagt. Auch von 
anderer Seite wurde dieser Darstellung widersprochen. Im Interview mit einer muslimischen 
Klientin zeichnete diese ein völlig anderes Bild vieler muslimischer Frauen in Lenasia: 
„Lenasia is a very, very islamic place. Very islamic. [...] It still happens that the woman 
stays at home, takes care of the children, doesn't interfere with the outside life. They go 
home, do the shopping, they maybe chat with their friends, but they are back home. And 
you know, women are all tied, they are closed up, most of them. They they are not allowed 
to talk to men and stuff like that. So women are not... I feel they are not exposed enough. 
And they feel that if they say something, it will interfere with their life. So women still live 
like that. And they are trapped, they are trapped in their lifestyle. They don't talk about it, 
but there is abuse. I know of women that are abused. And they don't believe they are 
abused. They believe they've got a home, they've got children, the husband is taking care 
of them, they got everything they need. [...] But they don't. They can't say what they want 
to say, because they feel society will look down on them.“ 425 
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Deutlich wird die Abrenzung nach Außen im Sinne von Meyers „Identitäs-Wahn“426  auch bei 
der Aussage, dass es für viele indisch-südafrikanische BewohnerInnen Lenasias ein Problem 
sei, bei Nisaa hauptsächlich schwarze Mitarbeiterinnen und KlientInnen anzutreffen: „I think 
they need to get more Indian people invovled in this organisation. I just see black people.“427 
 
Während sich Nisaa zumindest dem Gründungsideal nach von jeder religiösen Zugehörigkeit 
distanziert und Schwarze aktiv ansprechen möchte, hegt LYM keine derartigen Vorhaben.  
Der Vorsitzende LYMs betonte im Interview zwar, dass ein Interagieren mit anderen 
„Bevölkerungsgruppen“ Südafrikas gefördert werden solle und definierte die Aufgabe LYMs  
in diesem Zusammenhang folgendermaßen: „To expose our youth to our culture, our 
traditions and now we are in a new South Africa, so the guys have to go out and interact with 
everyone else. We have to expose them to what is out there.“ 428 
Dennoch besteht mit den schwarzen BewohnerInnen Lenasias oder der umliegenden Gebiete 
kaum Kontakt. Zwar wurde bei verschiedenen Gelegenheiten, wie etwa bei der von der ANC 
Youth League Lenasia organisierten Kleider- und Nahrungsmittelsammlung für 
BewohnerInnen der „informal settlements“ zusammengearbeitet, weitere Kooperationen mit 
anderen religiösen Gruppen oder auch schwarzen SüdafrikanerInnen zu intensivieren, sei 
jedoch nicht wirklich im Interesse der verschiedenen Organisationen, wurde an anderer Stelle 
von Mitgliedern des LYM angemerkt. 
 
Auch die Mitglieder Lenz Going Greens sprachen zwar immer wieder davon, wie sehr sie 
eine „Durchmischung“ der Organisation befürworten würden. Angesprochen wurden im 
Zusammenhang mit dieser erwünschten „Durchmischung“ immer wieder die religiösen 
Gruppen „Hindus“ und „Muslime“. Von einer aktiven Integration der schwarzen 
BewohnerInnen Lenasias war jedoch nie die Rede. Dies zeigte auch ein Interview mit einem 
Mitglied des „Air Quality“ Projektes. Die schlechte Qualität der Luft in und um Lenasia führt 
er auf Kohlefeuer und das Verbrennen von Reifen oder Müll in den „informal settlements“ 
zurück: 
„The reason for that [Anm.: die schlechte Luftqualität] is, that we have a lot of informal 
settlements around here. People without electricity. [...] So they burn a lot of coal. And 
[...] the way the wind blows, you'll find this whole area is covered, if you look from far. 
[...] And people are burning tyres to keep warm. [...] So what happens is, this area is in a 
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428 Interview 18 mit Person 14, Zeit: 0:42:41 – 0:42:52. 
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ditch, from what I can understand. [...] So all the smoke comes and settles here. So the air 
quality is very bad.“429 
 
Die Lösung für das Problem sah er jedoch nicht in einer Zusammenarbeit mit genau den 
Menschen, die in diesen Siedlungen leben, sondern in einer mit den staatlichen Stellen, 
welche die Werte regelmäßg messen und kontrollieren sollten: „And what we said is, that the 
only way we can solve it, is if we engage authorities to start monitoring the air quality.“ 430 
 
Während im vergangenen Kapitel analysiert wurde, inwiefern eine „kollektive Identität“431 im 
Sinne Wieviorkas übergeordnet wird, um sich geegnüber anderen „Bevölkerunsgruppen“, 
insbesondere gegenüber schwarzen SüdafrikanerInnen, abzugrenzen, wird im nächsten 
Kapitel darauf eingegangen, wie eine „kollektive Identität“ gleichzeitig auch der internen 
Abgrenzung indischer SüdafrikanerInnen dienen kann.  
 
3.3. Interne Abgrenzung 
Eine andere Form der Differenzierung findet auch innerhalb der indisch-südafrikanischen 
BewohnerInnen Lenasias statt. Während in der Abgrenzung nach Außen, etwa gegenüber 
Schwarzen, ein möglichst homogenes Bild indischer SüdafrikanerInnen gezeichnet wird, 
widerspricht die sprachliche und religiöse Vielfalt der BewohnerInnen Lenasias gleichzeitig 
genau dieser Homogenität. Das von Hall432 skizzierte Spiel der „Ähnlichkeit und Differenz“ 
bei Diaspora Identitäten lässt sich beobachten. 
 
Dass Nisaa sich bei der Beratung und der Auswahl von MitarbeiterInnen nicht von religiösen 
Grenzen innerhalb Lenasias leiten lässt, wird beispielsweise von manchen KlientInnen nicht 
gut geheißen. Als besonders negativ sah es etwa eine ehemalige Klientin Nisaas an, dass es 
keine muslimischen Beraterinnen in der Organisation gibt. Zwar sind die Direktorin und die 
beiden Trainerinnen der basic und advanced counselling trainings Muslimas, an einer 
wirklichen Beraterin fehle es jedoch: 
„It doesn't mean you are muslim and you don't have problems. Everybody has problems. 
Everybody has disfunctions in their homes. But we don't have a muslim counsellor, that's 
what I'm saying. If a woman walks in here or a muslim guy walks in here, he will feel 
much better if he speaks with somebody of his own. Because he would know what he is 
talking about, or she would understand what he is talking about. If you are gonna speak 
to XX [anonymisiert], who is a Hindu, you wouldn't understand from a muslim’s point of 
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432 Vgl. Hall (1994c), S. 31. 
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view. I don't have anything against anybody, I'm just saying, why can't Nisaa have 
muslim counsellors? Why can't they do that? They should do that.“433 
 
Ein Beispiel für diese Heterogenität und eine Form der Abgrenzung innerhalb indischer 
SüdafrikanerInnen ist jedoch auch die Islamic Helpline, die sich mit ihrer religiösen 
Ausrichtung abgrenzt und damit, vielleicht auch ungewollt, das Spektrum möglicher 
KlientInnen und Mitarbeiterinnen einschränkt. Die Organisation, ihre Mitarbeiterinnen, 
Arbeit und ihre Grundsätze sind klar religiös inspiriert und das ist allen KlientInnen und 
GeldgeberInnen bewusst. Der religiöse Hintergrund wird nicht verschleiert und auch eine 
Missionierung, so wurde mir versichert, sei nicht im Sinne der Mitarbeiterinnen. Dennoch 
wirft die starke religiöse Orientierung der Organisation Probleme auf.  
 
Eine langjährige Mitarbeiterin der Helpline äußerte mir gegenüber sogar Bedenken, die 
eigene Religion bei Beratungen ins Spiel zu bringen, da dies ihrer Meinung nach viele, auch 
muslimische KlientInnen, verschrecken könnte. „Spiritualität“ gänzlich wegzulassen, war 
jedoch auch für sie nicht denkbar: 
„As far as religion is concerned, it may be the last thing I talk about. After 20 times the 
person comes to me, you know, maybe I ask ‘What's your connection with god?‘ But no, I 
don't implement it at the beginning at all. Because I find, that actually scares some people 
away. Because, you know, I have my believes that are different to theirs and I can not 
impose my believes on my clients. [...] I think most importantly ask them what they 
believe and how they feel about religion.“434 
 
Auch, dass der islamische Glauben den KlientInnen nicht aufgezwungen werden soll, treffe 
nicht ganz zu, so eine ehemalige Klientin, die aus diesem Grund später zu Nisaa gewechselt 
hat:  
„I tell you, the Islamic Helpline, they are ok but... there are a lot of ‘buts’ for me. The 
Islamic Helpline is very, very Islamic orientated. They will start preaching religion. 
Which some people don't want to hear.“435 
 
Eine Aussage, die doch auf einen gewissen Missionierungsgedanken der Helpline hindeutet.  
 
Zudem, so wurde in Gesprächen immer wieder erwähnt, wird eine gewisse religiöse 
Orientierung und Auslegung von der Jamiatul Ulama gefordert. Als Geldgeber kann der 
Gelehrtenrat letztlich auch stets eingreifen und die religiöse Richtung der Beratung vorgeben. 
 
                                                
433 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 1:13:17 – 1:14:05. 
434 Interview 23 mit Person 19, Zeit: 0:18:30 – 0:19:19. 
435 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 1:14:17 – 1:14:38. 
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Für viele KlientInnen ergebe sich somit in der Helpline eine gewisse Zwangssituation, in der 
nicht offen gelegt werden könne, dass Religion und Gebete nicht Teil des eigenen Lebens 
sind und Probleme nicht mit Spiritualität gelöst werden können: 
„You see what she'll tell her [Anm.: die Beraterin zur Klientin]? ‘You know what, you 
must pray and you must go and you must do that.’ But some women don't want to pray. So 
they will just jump the situation and say ‘Yes, yes we go to church, we do this, we do 
that.’ Some people don't want to say that they don't pray. They feel ‘Gosh, if they hear 
that I don't pray and I don't do this, then they will judge me’. So I have to agree, although 
I disagree. [...] Nobody will tell you ‘I don't believe in religion’. People feel, that if they 
don't have something in their life or they don't have religion in their life, people will think 
that they must be bad people. Religion must go with them, you know, it's part of their 
life.“436 
 
Für die Mitarbeiterinnen in der Islamic Helpline gibt es außerdem Kleidungsvorschriften 
innerhalb des Büros. Die KlientInnen der Helpline hingegen unterliegen keiner bestimmten 
Kleiderordnung, was viele von ihnen nicht davon abhält, sich dennoch anders als im Alltag zu 
kleiden, wie mir auch in einem Interview von einer Mitarbeiterin berichtet wurde: 
„Say for instance they feel, because it's the Islamic Helpline, they come dressed the way 
I'm dressed. And I ask them ‘Is that the way you always dress?’ And they'll say no. ‘Ok, 
next time you are coming, you dress the way you normally dress.’ So it's about them, it's 
not about me. Because they'll be always fiddling with their scarf and I know, ok this 
person doesn't [usually] wear a scarf on the head.“ 437 
 
Auch die Mitarbeiterinnen der Helpline kleiden sich privat teilweise anders. Aus Respekt vor 
den KlientInnen, vor allem den männlichen, wird jedoch verlangt, sich in der Helpline 
zumindest mit Hijab und Kopftuch zu bedecken – eine Kleidervorschrift, die auch von der 
Jamiatul Ulama, den Geldgebern der Helpline, gefordert wird: „Not all the ladies walk 
around in these clothes all the time. But when we come here, for the respect of our clients, we 
also see male clients, so we need to show respect. Also the body [Anm.: Jamiatul Ulama] that 
we fall under, expects that from us. [...] That's why we follow the dresscode.“ 438 
 
Das Tragen der Purdah, also des Gesichtsschleiers, so wurde mir mehrfach in Gesprächen 
erklärt, sei eine bewusste Entscheidung der Frau, die mit gewissen Verpflichtungen 
verbunden ist. Deshalb wird ein Tragen der Purdah auch in der Islamic Helpline nicht 
verlangt: 
„I'm not at that level of spirituality, or I never reached that level, where I feel I want to 
wear the purdah. Because there are very strict rules for the purdah. And I don't want to 
adawn something when I'm breaking the rules all the time. And that is the reason I 
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haven't done that yet. I'm too attached to this world unfortunately. And the pressures of 
this world.“ 439 
 
Selbst wenn die Mitarbeiterinnen ausdrücklich anmerken, dass keine Kleidervorschrift für 
KlientInnen gilt, führt der Dresscode unter den Mitarbeiterinnen teilweise dazu, dass selbst 
muslimische Personen, die sich nicht mit der vorherrschenden Kleiderordnung identifizieren 
können, eher eingeschüchtert werden und aus diesem Grund nicht zu einer Beratung kommen. 
 
Die Leiterin der Islamic Helpline versicherte mir mehrfach, dass nicht nur KlientInnen 
anderen Glaubens, sondern auch Mitarbeiterinnen mit anderen religiösen Hintergründen 
willkommen wären: „No, they don't have to be Muslim. We can accommodate them if we need 
to.“440  
Weshalb dennoch lediglich muslimische Mitarbeiterinnen in der Helpline arbeiten, erklärt sie 
damit, dass die Bereitschaft ohne Bezahlung zu arbeiten oft nicht vorhanden ist: 
„Most of the ladies want to be paid. We'd love to have lots more qualified people with 
whatever background they have to bring in here. But unfortunately we don't have the finance 
to pay them. And that is an issue.“ 441 Ein Argument, das nur teilweise zutreffen kann, ist 
doch bei Nisaa zu beobachten, dass Personen verschiedener Hintergründe dort als Freiwillige 
arbeiten, wobei viele dies natürlich in der Hoffnung auf einen Arbeitsplatz tun. 
 
Ähnlich wie Nisaa distanziert sich auch Lenz Going Green von jeder religiösen 
Zugehörigkeit. Gegründet wurde das Projekt jedoch von Mitgliedern Art of Livings, eine 
Organisation ohne religiösen Hintergrund, auf Grund des Ursprungs und des philosophischen 
Ursprunges wird Art of Living in Südafrika jedoch häufig als hinduistische Gruppe betrachtet: 
„The techniques originated in the east and the founder is from India. So there are a lot of 
misconceptions that ‘Oh, it has probably got to do with Hindiusm.’ And because he 
[Anm.: der Art of Living Gründer] is from India and he grew up being a Hindu, a 
practising Hindu, he would express himself in ways that look Hindu.“ 442 
 
Diese Wahrnehmung als Hindu-Organisation könnte sich wiederum auf Lenz Going Green 
auswirken, wobei aktiv dagegen gearbeitet wurde, indem zum Beispiel im Umweltbereich 
engagierte Personen verschiedener religiöser Hintergründe direkt angesprochen und zur 
Mitarbeit motiviert wurden, wie ein Mitarbeiter des Radio Islam im Interview schilderte: 
„They contacted me because they thought that I would be a person, that would be 
interested in doing greening projects. I run a program on the radio about gardening and 
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441 Interview 8 mit Person 3, Zeit: 0:01:46 – 0:02:06. 
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being a teacher, I always was involved in environmental issues. I did a lot of gardens in 
different schools in Lenasia and so forth. So I suppose that was my involvement [...] and I 
entered the first meeting and ever since then, I've become part of Lenz Going Green.“ 443 
 
Immer wieder wurde in den Interviews mit den Mitgliedern Leggs darauf hingewiesen, wie 
sehr die Durchmischung über religiöse Grenzen hinweg in der Organisation geschätzt werde: 
„And what's really nice about it is this forum is the one thing that unites everyone, 
irrespective of background. It's a point of social cohesion, you know. It just brings 
everyone together, because environment belongs to everyone. So that's really nice. 
Because generally we don't interact. I mean, we'd be neighbours, but we don't interact, 
because people are busy with their own things. They follow their own faiths, so they 
would meet in a temple or a mosque. But you don't really see so much engagement across 
barriers... so to speak.“ 444 
 
Dies sei auch mit ein Grund für die lockere Organisation Leggs. Die informellen Strukturen,  
so wurde in einem Interview mit einem muslimischen Mitglied Leggs angedeutet, 
ermöglichen es, ein breiteres Spektrum an Personen, mit verschiedenen religiösen 
Hintergründen anzusprechen, ohne dass die einzelnen Gruppen einen „Verlust ihrer religiösen 
Identität“ befürchten müssen: 
„We decided that we are not going to form an organisation, there's enough organisations. 
What we're going to form was a forum, something loose, where everyone would be affiliated 
and nobody loses their identity.“ 445  
Dies lässt allerdings den Rückschluss zu, dass die einzelnen Kleingruppen jedoch wiederum 
auf Basis der üblichen religiösen und sprachlichen Grenzen gegründet wurden. 
 
Noch deutlicher wird eine Grenzziehung anhand religiöser und sprachlicher Linien bei der 
Mitgliederzusammensetzung und Arbeit LYMs. Die Trennung, nicht nur nach 
unterschiedlicher Religion, sondern auch innerhalb der hinduistischen BewohnerInnen 
Lenasias in verschiedene Herkunftsregionen und Sprachfamilien, so wurde in einem Interview 
verdeutlicht, ist zwar allgegenwärtig, wird jedoch nicht hinterfragt: „We've never ever 
questioned why, you know? I don't know. Maybe we just were more comfortable in our zone. 
But I think it's because [...] they just stuck to themselves, trying to make an identity for 
themselves.“ 446  
 
                                                
443 Interview 17 mit Person 13, Zeit: 0:00:30 – 0:01:05.  
444 Interview 16 mit Person 12, Zeit: 0:07:00 – 0:07:36. 
445 Interview 17 mit Person 13, Zeit: 0:01:11 – 0:01:20. 
446 Interview 12 mit Person 7, Zeit: 0:10:40 – 0:11:00. 
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Während die Zusammenarbeit mit anderen hinduistischen Gruppen Lenasias durchaus gesucht 
wird, werden Kooperationen mit anderen religiösen Gruppen, wie etwa mit muslimischen 
Jugendlichen, von den Mitgliedern LYMs nicht angestrebt: „We are just around the Hindi 
speaking or Gujarati speaking. [...] We don't go to the Muslim functions or anything. We are 
especially around the Hindu section.“447 
 
Zwar wurde eine gemeinsame „Indianness“ der verschiedenen BewohnerInnen Lenasias von 
den InterviewpartnerInnen häufig thematisiert, gleichzeitig betonten einige, dass von 
muslimischer Seite kein Interesse oder eine Bereitschaft zur Zusammenarbeit bestehe: 
„The Muslim people in Lenz are very, how can I say... staunch. Or maybe they are not 
staunch but... they tend to keep to themselves. They don't generally mix with the Indians in our 
community. Like, you know, they will do their things and we will do our things.“ 448 
Fragen nach Spannungen zwischen den beiden Religionsgruppen wurden jedoch stets 
gänzlich verneint: „I think in this area there are fewer Hindus. The majority is muslim 
residents. But we get along with everybody.“ 449 
 
Das Gründungsziel LYMs, eine „integrierende Gruppe ohne Segregationen“ zu sein, ist also 
in vielerlei Hinsicht gescheitert. Zwar sind Kategorien nach dem alten Kastensystem in den 
Hintergrund geraten, mittels Sprache, Religion und Hautfarbe grenzt sich die Organisation 
jedoch nach Außen hin ab. Als eine Möglichkeit der Neuorientierung für LYM erwägte der 
derzeitige Vorsitzende LYMs im Interview den Aufbau einer allgemeinen Hinduvertretung 
für die südafrikanische Provinz Gauteng. Zwar gibt es eine landesweite Vertretung aller 
Hindus durch den „Hindu Maha Sabha South Africa“, dieser sei jedoch hauptsächlich in und 
für Durban aktiv. Die Notwendigkeit, sich über religiöse Grenzen hinweg zu vernetzen, sieht 
er hingegen nicht: 
„I think there are forums already set up at government level and everywhere else, to 
actually do interfaith groups. But within our community, within our Hindu group, there is 
a lot of segregation. And we need to actually come up and stand with one voice. And 
Durban has got a very good spokesperson, a mouthpiece at this point in time. They call it 
the Hindu Maha Sabha.“ 450 
 
Der Plan, eine Vertretung nach dem Vorbild des „Hindu Maha Sabha“ zu gründen, ist jedoch 
insofern alarmierend, als dass dieser auf den in Indien gegründeten „Maha Sabha“ zurück 
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geht, der als Vorläuferorganisation heutiger hindunationalistischer Parteien Indiens wie der 
Bharatiya Janata Party (BJP) gilt.451 Die Gefahr einer sehr einseitigen, vielleicht sogar 
hindufundamentalistisch orientierten Weiterentwicklung des LYM besteht.  
 
Halls Beschreibung einer gleichzeitigen Ähnlichkeit und Kontinuität bzw. einer Differenz und 
des Bruches bei Diaspora Identitäten452, findet im Kontext indischer SüdafrikanerInnen in 
Lenasia Parallelen. Trotz dieser im letzten Kapitel verdeutlichten Heterogenität der 
BewohnerInnen Lenasias, wird immer wieder auf eine gemeinsame „indische 
Ursprünglichkeit“, auf kollektive Traditionen und Werte verwiesen.  
 
3.3. Die Suche nach einer „Ursprünglichkeit“ 
Immer wieder wurde in den verschiedenen Interviews mit MitarbeiterInnen der einzelnen 
Organisationen die eigene indische Herkunft angesprochen, mit der bestimmte 
Vorgehensweisen und Strukturen in ihrer Arbeit bzw. in Lenasia im Allgemeinen erklärt 
wurden. Jener Bezug auf eine angebliche „indische Ursprünglichkeit“, wie auch Hall sie im 
Kontext von Jamaika benennt453, wurde immer wieder vorgenommen. 
 
In nahezu allen Gesprächen mit Mitarbeiterinnen der Islamic Helpline wurde etwa das 
angeblich vorherrschende Problem der „Westernisierung“ genannt, das Reminiszenzen einer 
„indischen Ursprünglichkeit“ gefährde. Die zunehmende Modernisierung, vor allem unter den 
Jugendlichen Lenasias, wird demnach als Gefahr für die „traditionellen, moralischen Werte“ 
betrachtet. Unter dem Begriff „Westernisierung“ wurden verschiedenste Elemente 
subsumiert: angefangen dabei, dass Beziehungen zwischen Frauen und Männern zunehmend 
auch vor der Ehe entstehen, über die Tatsache, dass das in Indien so übliche Essen ohne 
Besteck immer weniger praktiziert wird, bis hin dazu, dass junge BewohnerInnen Lenasias 
immer öfter wegziehen. Zurückgeführt wird der plötzliche „westliche“ Einfluss auf die 
Öffnung Südafrikas nach Ende der Apartheid. 
„What are the problems? Marital problems, drug related problems, immorality problems 
- how to guide our teenagers, how to keep their values intact. How to stop this very 
sudden western influence, that just poured in after the democracy. Because you must 
know, South Africa is a country that, because of Apartheid, was isolated from the rest of 
the world. So now with the democracy, everything started pouring in. Including, for 
                                                
451 Vgl. zum Beispiel Jaffrelot, Christophe (2007): Hindu Nationalism. A Reader. Princeton University Press, 
S. 10-17. 
452 Vgl. Hall (1994c), S. 27ff. 
453 Vgl. Hall (1994c), S. 36. 
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example, you wanted to read something pornographic, you didn't get it in South Africa. 
You had to go across the boarder to get it from Swasiland. Today it's nothing.“ 454 
 
Wie so häufig in meinen Interviews wurde das Leben während der Apartheid als sicherer und 
„moralischer“ angesehen und die Abschottung in Group Areas als positiver Beitrag zum 
Erhalt von religiösen und „indischen“ Werten und Traditionen betrachtet. Auch die zuvor 
zitierte Unterscheidung in Muslime und „neue Muslime“455, mit denen offensichtlich 
schwarze Muslime gemeint sind, macht deutlich, dass der indische Hintergrund nach wie vor 
eine Rolle spielt und eine Selbstwahrnehmung als „echte Muslime“ im Gegensatz zu den 
„unechten, neuen Muslimen“ vorherrscht. 
 
Auch in meinen Interviews mit den Mitgliedern LYMs wurde das Problem der 
„Westernisierung“ häufig thematisiert. Im Gegensatz zum Verständnis der Mitarbeiterinnen 
der Islamic Helpline, wurde eine „Westernisierung“ allerdings klar von einer durchaus 
erwünschten „Modernisierung“ abgegrenzt:  
„I think the youth needs to understand the difference between being westernised and 
being modernised. As with modernised meaning, you can move with times, learning 
technology, living in homes and all that. And westernised meaning eating with a knive 
and fork. Whether eating rice or roti, I'm just saying, you know, I mean Indians normally 
eat with their hands. Now I think people are so westernised and they feel that eating with 
your hands is filthy. Just a little example of what is the difference. And being modernised, 
yes sure. You know, washing your hands before you get to eating. Or eat with your knive 
and fork or whatever, but do not put down the next person, that feels more comfortable 
with his hands.“ 456 
 
Der Verlust „indischer Traditionen und Werte“ wurde neben Drogenmissbrauch als größtes 
Problem Lenasias benannt: „I would generally say [our biggest problem in Lenasia is] the 
youth westernisation of our Indian culture. As well as drugs and things like that.“ 457 
Zurückgeführt werden diese Probleme, ähnlich wie bei den Mitarbeiterinnen der Helpline, 
auch bei den Mitgliedern LYMs auf die Öffnung der community nach der Apartheid:  
„Now we are no more staying in an Indian community. We were very lucky, I say, in the 
past, when we were kept close in our community. We knew what was happening. We 
didn't go out there, we didn't lose anything. We were forced to live together and in that 
we kept our traditions, our culture and everything going. Now, with apartheid gone, 
everyone's moving out.“ 458 
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Mit genau dieser Öffnung und dem Verlust alter Werte wurde auch der Mitgliederschwund 
LYMs argumentiert: „There is a different lifestyle compared to before. People are quite busy, 
people don't have much time to actually take part in such activities.“ 459 
 
Durchgeklungen ist in diesem Zusammenhang, dass auch die anderen hinduistischen 
Jugendorganisationen Lenasias Nachwuchsprobleme haben. Ein Umstand, der tatsächlich 
nicht nur mit mangelndem Interesse zu erklären ist. Ein wesentlicher Faktor für die 
schwindenden Mitgliederzahlen ist wahrscheinlich die Tatsache, dass SchülerInnen aus 
Lenasia in ausgesprochen vielen Fällen täglich zu Privatschulen nach Johannesburg pendeln, 
was sich als großer Zeitaufwand erweist. Die Freizeit in Lenasia reduziert sich dadurch 
naturgemäß. Immer mehr junge BewohnerInnen Lenasias ziehen, um den Weg in die Arbeit, 
Universität oder Schule nicht mehr auf sich nehmen zu müssen, mit ihren Familien auch ganz 
nach Johannesburg. Damit verschwindet ein Teil der Hauptklientel hinduistischer 
Jugendorganisationen aus dem Wirkungsbereich LYMs.  
 
Die Euphorie vieler Mitglieder des LYM in Bezug auf Indien, Religion und „kulturelle 
Werte“ und die klare Abgrenzung gegenüber anderen „Bevölkerungsgruppen“ Südafrikas 
wurde in einem Interview mit der Position indischer SüdafrikanerInnen als Minderheit 
argumentiert: 
„It [Anm.: Indien] is a beautiful country. And then... it is your people. Majority is just 
Indians, so whether you are Hindi or Gujarati or Muslim or whatever, you are Indian 
there. Indians are Indians and that's it. [...] Because we are such a minority [Anm.: in 
Südafrika], you tend to want to be with your people more. I think that's about drawing 
more towards it [Anm.: in Richtung „Indianness“] at the end of the day.“ 460 
 
Das Zuwenden zu einer so genannten „Indianness“ bedeutet jedoch nicht, dass eine 
Auseinandersetzung mit dem Land Indien, Politik, Wirtschaft oder soziokulturellen Faktoren 
stattfindet. Weder werden tagesaktuelle Themen aus Indien diskutiert, noch gibt es eine 
Verbindung des LYM mit Organisationen in Indien: „We don't have a physical connection to 
India. It's just that we are Indians. There is India, but people do not know about us there.“ 461 
Bezug genommen wird also auf eine Vorstellung von Indien, die auf dem Wissen vergangener 
Generationen und einer imaginierten Ursprünglichkeit im Sinne von Halls Definition462  
beruht.  
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462 Vgl. Hall (1994c), S. 37. 
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Interessant ist, dass teilweise auch als negativ betrachtete gesellschaftliche Strukturen einer 
„indischen Ursprünglichkeit“ zugeschrieben wurden, diese also nicht nur idealisiert betrachtet 
wird. So kommen etwa die KlientInnen Nisaas zu einem großen Teil nicht aus Lenasia, 
sondern aus den umliegenden schwarzen Townships. Zu bezweifeln ist allerdings, dass 
indische SüdafrikanerInnen nicht oder kaum von häuslicher Gewalt oder Vergewaltigungen 
betroffen sind. Der Zugang zu indisch-südafrikanischen Betroffenen scheint also schwieriger 
zu sein, was mir mit dem angeblich teilweise nach wie vor präsenten patriarchalen System 
Indiens erklärt wurde:  
„In Lenasia, I think, because it's majority Indians, the patriarchal system is very alive 
and well, you know, with the Indians, it is a cultural following I should say, where men 
feel, they are the head of the house. This is changing a lot. But the past often influences 
those that are at the present time.“ 463 
 
Vorhandene partriarchale Systeme befinden sich zwar durch Aufklärung in den Medien, aber 
auch durch Kampagnen wie die von Nisaa im Zustand der Auflösung, führen aber, laut einer 
meiner InterviewpartnerInnen, immer noch dazu, dass Themen wie Vergewaltigung oder 
Gewalt nicht aus der Familie an die Öffentlichkeit dringen sollen: 
„People used to previoulsy sweep things under the carpet. You know, if there was a 
problem in the family, it wasn't openly discussed. That is a very Indian thing. But that has 
changed. Like I said, the patriarchal system as well, it was very enforced previously, now 
it's actually phasing away, if that is the corret word. Although it is here, it is not as bad 
as it was previously.“ 464 
 
Wie in den ersten Kapiteln dieser Arbeit verdeutlicht, liegen in der Geschichte indischer 
SüdafrikanerInnen allerdings dermaßen viele Bruchlinien vor, dass die heutigen sozialen 
Strukturen in Lenasia wohl kaum als Relikt einer indischen „Ursprungskultur“, sondern, etwa 
auf Grund ihrer „künstlichen“ Verbindung zur Vergangenheit, vielmehr als invented tradition 
im Sinne von Hobsbawm465 gedacht werden können.  
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465 Vgl. Hobsbawm (1983), S. 2. 
 132
Conclusio 
Deutlich wurde in den Portraits und der anschließenden Analyse der verschiedenen 
Organisationen der stets immanente Bezug zu einer so genannten  „Indianness“. Trotz der 
völlig unterschiedlich ausgerichteten Arbeit der vier analysierten Organisationen gibt es das 
verbindende Element einer „indischen Identität“, die sich über die Tätigkeiten und Ziele legt 
und immer wieder zum Vorschein kommt. 
 
Während sich Nisaa ausdrücklich von jeder religiösen Zugehörigkeit distanziert und sich 
aktiv um schwarze KlientInnen bemüht, werden diese Ideale oft durch die eigenen 
Mitarbeiterinnen und KlientInnen „sabotiert“. Schwarze Beraterinnen werden von indischen 
KlientInnen aus Lenasia eher gemieden. Die indisch-südafrikanischen Mitarbeiterinnen 
hingegen ließen nicht nur im Interview mit mir, sondern auch gegenüber Kursteilnehmerinnen 
immer wieder Bemerkungen fallen, in denen sie schwarzen im Gegensatz zu indisch-
südafrikanischen Männern eine höhere Aggressivität und Bereitschaft zur Gewalt 
unterstellten und dafür „kulturelle“ Gründe fanden.  
Die sonst so seltene, aber bei Nisaa auf Grund der Zusammensetzung von Mitarbeiterinnen 
und KlientInnen gegebene Möglichkeit der intensiveren Interaktion zwischen schwarzen und 
indischen SüdafrikanerInnen wurde kaum genutzt. Wenn Diskussionen oder Gespräche 
entstanden, so wurden selbst die Trainerinnen Nisaas nicht müde, die eigene „indische 
Kultur“ als friedlichere und die eigene Religion, in diesem Fall den Islam, als gütigere und 
offenere zu präsentieren. Kritisiert wird von indisch-südafrikanischen KlientInnen außerdem, 
dass die Organisation, obwohl in Lenasia tätig, zu „schwarz“ sei. Es fehle an indisch-
südafrikanischen Beraterinnen, vor allem an muslimischen. 
 
Für eben genau jene KlientInnen muslimischen Glaubens ist in Lenasia die Islamic Helpline 
tätig. Mit klar muslimischem Hintergrund sollte sie den Forderungen nach mehr 
muslimischen Beraterinnen entgegenkommen. „Zu islamisch“ ist jedoch hier häufig der 
Grundtenor unter möglichen KlientInnen. Die finanzielle Abhängigkeit von einem 
muslimischen Gelehrtenrat und die wohl dadurch forcierten Punkte wie Kleidervorschriften 
für Mitarbeiterinnen und spirituelle, religiöse Elemente bei der Beratung engen die Zahl 
potentieller KlientInnen, aber auch die der Mitarbeiterinnen stark ein.  
Während die Mitarbeiterinnen der Helpline eine „islamische Identität“ immer wieder als 
eigenen Referenzrahmen anführten, so wurde bei der Diskussion um einen angeblichen 
Moral- und Werteverlust durch „Modernisierung“, die mit „Westernisierung“ gleichgesetzt 
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wurde, auch der Verlust „indischer Traditionen“ befürchtet. Grund dafür sei die Öffnung 
Südafrikas nach der Apartheid, nicht nur im Sinne internationaler Grenzen, sondern auch 
durch die Auflösung offiziell festgeschriebener Rassengrenzen.  
Auch die Differenzierung in „alte“ und „neue“, also „echte“ und „unechte“, konvertierte 
Muslime lässt die in mehreren Interviews bestätigte Vermutung zu, dass eine „islamische 
Identität“ für die Interviewpartnerinnen in vielerlei Hinsicht auch Teil einer „indischen 
Identität“ ist. 
 
Im Gegensatz zum Modernisierungsverständnis der Mitarbeiterinnen der Islamic Helpline 
fassten die Mitglieder des Lenasia Yuvak Mandal Modernisierung generell als positiv auf. 
Abgegrenzt davon und kritisch betrachtet wurde hingegen eine mögliche „Westernisierung“, 
die mit einem Verlust indischer Werte und Traditionen gleichgesetzt wurde. Die Abschottung 
in eine indische Group Area durch die Apartheidpolitik wurde in diesem Zusammenhang als 
„Glücksfall“ bezeichnet, der es ermöglicht hatte, Traditionen und Gemeinsamkeiten 
zumindest lange zu bewahren. Eben jene, vor allem mit hinduistischen Konzepten in 
Zusammenhang stehende Traditionen aufrechtzuerhalten, ist letztlich auch das erklärte Ziel 
LYMs. Eine Zusammenarbeit mit anderen „Bevölkerungsgruppen“ Südafrikas wird daher 
nicht angestrebt, aber auch mit muslimisch-indischen SüdafrikanerInnen erwägen die 
Mitglieder LYMs keine dauerhaften Kooperationen. 
 
Eben solche gemeinschaftlichen Projekte über religiöse Grenzen hinweg zu initiieren, ist ein 
Ziel Lenz Going Greens. Als großes Forum und auch beim übergreifenden Projekt 
„Treeathon“ hat Legg dies tatsächlich erreicht. Innerhalb der diversen Kleingruppen, die unter 
dem Schirm dieser Initiative arbeiten, ist jedoch keine religionsübergreifende 
Zusammenarbeit gelungen. Auch die, teilweise direkt betroffenen, schwarzen BewohnerInnen 
Lenasias wurden nicht aktiv miteinbezogen. 
 
Die Abgeschlossenheit und die aufgebauten Mauern zwischen den verschiedenen 
„Bevölkerungsgruppen“ Südafrikas wurden bei der Analyse der vier community development 
Organisationen in Lenasia deutlich. Auch feststellbar ist, wie sehr eine „indische Identität“ 
immer wieder in den Mittelpunkt der einzelnen Organisationen gerät, obwohl diese, wie im 
Falle von Nisaa oder Legg, vielleicht sogar Gegenteiliges beabsichtigen. Selbst die Islamic 
Helpline und LYM, klar religiös orientierte Organisationen, stellen eine gemeinsame 
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„Indianness“ als verbindendes, zu erhaltendes Element Lenasias fest und ordnen ihre 
„religiöse Identität“ einem „indischen“ Referenzrahmen unter. 
 
1. „Indianness“ statt „South Africanness“ 
Viele Ähnlichkeiten lassen sich zwischen der von Hall skizzierten Hybrididentitäten vieler 
JamaikanerInnen466 und jener indischer SüdafrikanerInnen feststellen. Weite Teile der 
heutigen indischen SüdafrikanerInnen sind Nachkommen ehemaliger KontraktarbeiterInnen, 
deren Situation auf gewisse Weise vergleichbar ist mit jener damaliger SklavInnen, wie auch 
Hall an einer Stelle bemerkt: 
„Die Völker, die in die Sklaverei, Deportation, Kolonisation und Migration getrieben 
wurden, kamen vor allem aus Afrika – und als das Angebot and Menschen aus Afrika 
zurückging, wurde es vorübergehend durch VertragsarbeiterInnen aus dem asiatischen 
Subkontinent aufgefrischt.“ 467 
 
Ihr Verhältnis zu Indien ist ebenfalls eines der „Ähnlichkeit und Kontinuität bzw. der 
Differenz und des Bruches“, nach Hall468. Eine „Ähnlichkeit“ wurde durch die Politik der 
Apartheidregierung, aber auch schon davor, durch die fast permanente räumliche Segregation 
indischer SüdafrikanerInnen vom Rest der Bevölkerung, verstärkt. Menschen der 
unterschiedlichsten Religionen, Schichten und Herkunftsorte in Indien wurden in einen 
„indischen Topf“ geworfen, eine nationale, „rassische“ Gemeinsamkeit herbeikonstruiert:  
“But overall it is still the Indianness that makes us a community. We have Blacks, most of 
them are labourers, but we still think in colour labels. Because, you see, we grew up with 
it.”469 
 
Gleichzeitig standen die Widerstandsbewegungen bis Mitte der 1940er Jahre, vor allem auch 
unter Gandhi, unter der Idee eines indisch-südafrikanischen Widerstandes, der sich von den 
Bewegungen der Schwarzen abgegrenzt sehen wollte.  
Zu beobachten in der indisch-südafrikanischen Geschichte war jedoch auch stets jene 
„Diskontinuität“, von der Hall auch im Falle von Jamaika spricht470. So distanzierten sich 
etwa passenger Indians und deren Nachkommen lange Zeit vehement von indentured Indians.  
 
Aber auch heute lässt sich das Spiel zwischen Einheit und Differenz beobachten. Geht es um 
die angebliche Benachteiligung indischer SüdafrikanerInnen in Politik oder Wirtschaft, ist 
                                                
466 Vgl. Hall (1994c), S. 27-30. 
467 Hall (1994a), S. 31. 
468 Vgl. Hall (1994c), S. 31. 
469 Interview 13 mit Person 9, ohne Aufnahmegerät. 
470 Vgl. Hall (1994c), S. 31. 
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stets die Rede von „den InderInnen“ als homogene Masse mit gemeinsamen, auf eine  
„Indianness“ zurückgeführten Qualitäten und Forderungen. Gleichzeitig sind indische 
SüdafrikanerInnen in Religion, Sprache, Herkunftsregion ihrer Vorfahren und ihrem 
tatsächlichen Bezug zu Indien extrem heterogen, wie auch die Analyse der vier 
unterschiedlichen community development Organisationen verdeutlichte.   
Unterschieden wird von den indischen SüdafrikanerInnen Lenasias in „Hindustani“ und 
„Gujarati“, also jene Personen, deren Vorfahren aus dem Norden Indiens kamen und die 
heute noch Hindi oder Gujarati sprechen, „Tamil“, ein Begriff, der die Nachkommen von 
Hindus aus Tamil Nadu umfasst, und „Muslims“, ein allgemeiner Begriff für Muslime, bei 
welchem der genaue Herkunftsort der Vorfahren nicht mehr relevant ist. Die meisten 
Vorfahren der Muslime in Lenasia sind jedoch, wie mir gesagt wurde, aus Gujarat. Alle 
indisch-südafrikanischen BewohnerInnen Lenasias, auf die ich traf, konnten sich selbst einer 
dieser „Kategorien“ zuordnen und taten dies auch automatisch mit indischen 
SüdafrikanerInnen, die sie neu kennen lernten. Ehen zwischen diesen Gruppen, sowohl den 
religiösen als auch den linguistischen, finden selten statt.471 
 
Wie auch, laut Hall, viele JamaikanerInnen auf ein, nicht mehr in dem Sinne existentes, 
„ursprüngliches Afrika“ zurückgreifen472, so berufen sich indische SüdafrikanerInnen auf ein 
„ursprüngliches Indien“, das viele nur aus den Erzählungen ihrer Eltern und Großeltern 
kennen. Eine meiner InterviewpartnerInnen, selbst Inderin und nur für einen Zeitraum von 
zwei Jahren in Lenasia arbeitend, sah sich damit konfrontiert, dass die BewohnerInnen 
Lenasias ein sehr eigenes Bild vom Subkontinent und dessen EinwohnerInnen haben und an 
einer „Aktualisierung“ dieses Bildes auch nicht interessiert sind: 
„They [...] claim that they are Indians, but they really don't know what is India. [...] And... I 
don't think they really want to know about India.“473 
 
Es kann also, im Sinne von Anderson und Hobsbawm, von einer imaginierten gemeinsamen 
kulturellen Identität und Traditionen gesprochen werden, auf die zurückgegriffen wird. In 
diesem Zusammenhang skizzierte eben jene Interviewpartnerin einen religiösen „Übereifer“ 
                                                
471 Zur Heterogenität im südafrikanischen Hinduismus Vgl.: Hofmeyr, J. (1982): „Homogeneity and South 
African Hinduism.” In: Journal of Religion in Africa, Vol. 13, Nr. 2, 1982, S. 139-149. 
Zum Hinduismus in der Diaspora allgemein Vgl.: Vertovec, Steven (2000): The Hindu Diaspora: Comparative 
Patterns. London, Routledge. Oder: Warrier, Maya (2008): „Diaspora.” In: Mittal, Sushil; Thusby, Gene 
(2008): Studying Hinduism. Key Concepts and Methods. London, Routledge, S. 86-96.  
472 Vgl. Hall (1994c), S. 36. 
473 Interview 19 mit Person 15, Zeit: 0:41:12 – 0:42:55. 
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vieler BewohnerInnen Lenasias, der in Indien in urbanen Gegenden nicht mehr in dieser Form 
praktiziert wird: 
„In the main cities there, you will find that people are not really going to the mosque and 
temple every day. And you don’t find  [...] that all the other things are coming after that 
[Anm.: nach der Religion]. You'll not find that kind of practice there [Anm: in Indien]. 
But here in Lenasia people still have that kind of practice.“ 474 
 
Gleichzeitig ging das Wissen um Hintergründe gewisser religiöser oder kultureller Praxen von 
Generation zu Generation zunehmend verloren: 
„The first generation that came down, they knew everything. They propagated it down to 
the next generation. But the next generation, they didn't worry that much, because their 
parents were there, they just did what their parents told them to do. They never learned 
anything religious. And the next generation came around and they said ‘Ok, you do this.’ 
Without explaining or knowing what you are doing.“475 
 
Auch Halls Konzept der sich ständig wandelnden, prozessartigen Form von Identitäten476 lässt 
sich im indisch-südafrikanischen Kontext nachvollziehen.  
So hat sich etwa der Referenzrahmen für eine „indische Identität“ vor, während und nach der 
Apartheid, wie auch Dhupelia-Mesthrie anmerkt, verändert: Sie sieht eine Veränderung im 
Zugang zur eigenen „indischen Identität“ nach Ende der Apartheid.477 Während des Kampfes 
gegen die Apartheid, so argumentiert sie, war man gemeinsam als „nicht-Weiße“ aufgetreten. 
Für das spezifisch „indische“, erklärte zum Beispiel Jay Naidoo, indisch-südafrikanischer 
Minister in der ersten Regierung des „neuen Südafrikas“, blieb oftmals kein Raum: 
„I’m a South African and in the apartheid era I had to fight for that identity and fight to 
be part of the political process. All of us who weren’t ‘white’ were lumped together as 
‘black’ for the purposes of the struggle, and that left no room to acknowledge my Indian 
background.“478 
 
Auch einer meiner Interviewpartner bestätigte, dass die Differenzen während des Anti-
Apartheid Kampfes in den Hintergrund gestellt wurden, um gemeinsam für ein Ziel 
einzustehen: 
„That time it was just the White against the Non-White, you know. [...] So they all worked 
together. It was the only sort of thing they had in their mind, it was our real obstacle. So 
they all united, you know, and forgot about their differences.“479 
 
                                                
474 Interview 19 mit Person 15, Zeit: 0:37:55 – 0:38:17. 
475 Interview 18 mit Person 14, Zeit: 0:45:38 – 0:45:59. 
476 Vgl. Hall (1994c), S. 27ff. 
477 Vgl. Dhupelia-Mesthrie (2000), S. 27. 
478 Interview mit Naidoo, Jay (1999), In: Fair Lady. 28. April 1999, S. 44. zit. nach: Dhupelia-Mesthrie (2000), 
S. 27. 
479 Interview 20 mit Person 16, Zeit: 0:39:41 – 0:39:56. 
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Nun, nach 1994, tritt Südafrika als „rainbow nation“, unter dem Motto „Many Cultures: One 
Nation“, auf. Eine Zugangsweise die, so Dhupelia-Mesthrie, von vielen auch kritisiert wurde: 
„Many intellectuals have been highly critical of the rainbow nation project or the 
celebration of many cultures, arguing that it emphasises differences, ‘celebrates what we 
don’t have in common’480, ‘does not challenge us to change our prejudices, but makes us 
feel comfortable with them’.“481 
 
Der zuvor fehlende Raum für die Auseinandersetzung mit dem persönlichen indischen 
Hintergrund war nach Ende der Apartheid gegeben. Allerdings nicht nur als Raum für 
verschiedene Identitäten, sondern gleichzeitig wurden weiterhin die Unterschiede besonders 
hervorgekehrt und Vorurteile damit weiter bestärkt.  
 
Im Sinne von Wieviorkas Typologie der Differenzerfahrung entsprechen indische 
SüdafrikanerInnen teilweise dem Begriff der „unfreiwilligen Minderheiten“482, die als 
KontraktarbeiterInnen eben jene Erfahrung der Entwurzelung aus ihrer „Ursprungskultur“, 
wie sie auch Hall anspricht,  machen mussten. Im Fall der passenger Indians wiederum kann 
von „Migranten“483  gesprochen werden. Festzuhalten ist aber, dass die Kategorien indentured 
und passenger Indians heute kaum mehr relevant sind bzw. sich zunehmend vermischt haben 
und die Unterscheidung in meinen Interviews nie ein Thema war, mittlerweile also, im Sinne 
von Wieviorkas Typologie, allgemein von „Bevölkerungsgruppen, die von Einwanderern 
abstammen“484, gesprochen werden kann. 
Wieviorkas Konzept der zwei Logiken, Reproduktion und Neukonstruktion, und sein 
Verständnis der „ersten“ und „zweiten“ Gestalt des Einwanderers485, lassen sich in diesem 
Zusammenhang auch bei vielen indischen SüdafrikanerInnen beobachten. Haben sich 
zahlreiche indische SüdafrikanerInnen während des Anti-Apartheidkampfes von ihrer 
„indischen Identität“ zu Gunsten einer gemeinsamen „südafrikanischen Identität“ aller 
„Bevölkerungsgruppen“ gelöst, so tritt nun, nach Ende der Apartheid, die „zweite Gestalt“ in 
den Vordergrund, die ihre „indische Identität“ wieder für sich beansprucht, wenn auch auf 
eine imaginierte Art und Weise, eben hin zu einem „ursprünglichen“, aber nun nicht mehr in 
dieser Form existierenden Indien, im Sinne von Hall.  
Während also eine „kollektive, indische Identität“ in den sozialen Lebensbereichen, wie etwa 
bei der Wahl des Wohnortes in „indischen Gebieten“, in den Vordergrund gerückt und so eine 
                                                
480 Dhupelia-Meshtrie (2000), S. 27. 
481 Pillay, Suren (1999), In: Mail and Guardian. 1-7, Oktober 1999. zit. nach: Dhupelia-Meshtrie (2000), S. 27. 
482 Vgl. Wieviorka (2003), S. 131ff. 
483 Vgl. Wieviorka (2003), S. 133f. 
484 Vgl. Wieviorka (2003), S. 136ff. 
485 Vgl. Wieviorka (2003), S. 138f. 
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Abgeschlossenheit nach außen demonstriert wird, werden die anderen „Spitzen“ in 
Wieviorkas „Dreieck der Differenz“486 vernachlässigt. Das „moderne Individuum“ vieler 
indischer SüdafrikanerInnen nimmt sich damit zurück und ordnet sich den Vorgaben 
kultureller Identität unter. So wird etwa das neue politische System unter der Regierung der 
schwarzen Mehrheitsbevölkerung Südafrikas nicht zur Gänze akzeptiert. Die Teilnahme an 
Politik und Wirtschaft ist zwar allen SüdafrikanerInnen gleichermaßen möglich, wird 
allerdings in den Augen vieler indischer SüdafrikanerInnen für sie durch affirmative action 
von Außen eingeschränkt. Das Gefühl vom neuen Südafrika „betrogen“ worden und als 
indische SüdafrikanerInnen einfach nicht „schwarz genug“ zu sein, herrscht vor: 
„I remember, I worked in a bank in the apartheid era. I was given a job, I didn't have a 
problem getting a job. But now, in the new government, the new South Africa, it's so hard 
to get a job. I've got the skills, I've got everything, but I can not find a job. And sometimes 
I feel negative, because I feel I've been betrayed as a South African. I'm not getting what I 
really need. You know, I would like to provide for my family, but I can't do what I want to 
do. Because I'm not black enough.“487 
 
Eine zusätzliche Abgrenzung in eigenen religiösen Schulen oder durch die sehr einheitliche 
Berufswahl erfolgt: „[...] the problem that we have is, Indian professionals again are herding 
in certain professions. Doctors, lawyers, accountants, computer, IT. A few are going now into 
nursing, very, very few are going into teaching. [...] That is all they study.“488 
 
Auch das „Subjekt“, die Autonomie der einzelnen Personen, leidet teilweise unter der 
Übermacht der kollektiven Identität. So ist etwa die Wahl der/s Heiratspartnerin/s stark durch 
die Vorgaben kollektiver Identität eingeschränkt: Abgesehen davon, dass Ehen zwischen 
indischen SüdafrikanerInnen und anderen „Bevölkerungsgruppen“ kaum vorkommen, sind sie 
auch noch anderen Parametern wie Religion, Ursprungsregion in Indien, wie der Aufbau des 
LYMs und seinen Pendants zeigt, und in sehr seltenen Fällen sogar dem Kastensystem 
unterlegen: 
„Tamils will stick with Tamils and Hindis will stick with Hindis. [...] in school it doesn't 
matter because you are friends with everybody. But as you [...] progress and become part 
of your groups, it's like with those casts you... stay with each other.“489  
 
Eine Abgeschlossenheit und Abgrenzung hinsichtlich der verschiedenen 
„Bevölkerungsgruppen“, wenn auch, im Vergleich zur Zeit der Apartheid, in abgemilderter 
Form, ist in Südafrika nach wie vor allgegenwärtig und erlaubt die Konstruktion eines 
                                                
486 Wieviorka (2003), S. 163ff.  
487 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 1:41:17 – 0:42:05.  
488 Interview 26 mit Person 23, Zeit: 1:10:40 – 01:11:06. 
489 Interview 12 mit Person 8, Zeit: 0:08:13 – 0:06:26. 
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„Identitäts-Wahns“490, wie Meyer die extreme Form der Abgrenzung und das Gefühl der 
Überlegenheit gegenüber „dem Anderen“ nennt. Diese Abgrenzung findet auch in Lenasia 
selbst statt. Zwar gibt es zunehmend schwarze BewohnerInnen, die nach Lenasia ziehen, diese 
bleiben aber unter sich, eine Durchmischung mit den indisch-südafrikanischen 
BewohnerInnen erfolgt nicht: „Lenasia is more Indian orientated. You know what I mean, 
Indian people - you don't see the black people merging with us.“491 
So sind zum Beispiel schwarze SchülerInnen, die auf Grund der besseren Schulen nach 
Lenasia kommen, nicht willkommen. Die steigende Anzahl schwarzer SchülerInnen in 
Lenasia führt dazu, dass Eltern ihre Kinder in private Schulen in die Vororte von 
Johannesburg schicken, um sie in indischer und weißer Gesellschaft zu wissen. 
„In Soweto, they've burned the schools in the 1976 riots. Lots of schools have been 
damaged, they have been rebuilt, but the black people don't go to that schools. There is 
40 schools that are empty. They are all coming to Lenasia schools. [...] I don't know how 
they manage it because they've got to pay school fees, they've got to pay transporting 
fees. And how do they manage to send their children from there to here everyday, when 
they could send the children to their own schooling area?“ 492 
 
Das Gefühl, selbst in Lenasia „übervölkert“ zu werden, geht damit einher:  
„There is a very low percentage of Indian children in our schools. So they've really taken 
over Lenasia and a lot of people are very upset about it. Because they feel ‘Why do you 
come from Soweto? You must go to a Soweto school. You come here and you are 
overpopulating us here.’ And [...] there is lots of crime in Lenasia. Because these people 
are here all the time. And then now it's also freedom. They are free and so they can do 
almost whatever they want to.“ 493 
 
Der mangelnde Austausch untereinander, der zum von Meyer skizzierten „Identitäts-Wahn“ 
führt, findet aber nicht nur im Bezug auf schwarze, sondern umgekehrt auch von weißen 
SüdafrikanerInnen gegenüber den anderen „Bevölkerungsgruppen“ Südafrikas statt. Während 
sich indische von schwarzen SüdafrikanerInnen als überlegen abgrenzen, tun dies weiße 
wiederum gegenüber indischen SüdafrikanerInnen: 
„Indians don't like to be considered as black Africans. Because they are the lowest here. 
They don't want to end there. And I don't think that Whites really bring in Indians [...]. 
Indians would love to go to the Whites, but they will never consider them part of their 
group, right? Now, [...] one way to deal with it is to practice their religions and to 
practice their language and make a group. [...] a homogenous group [...].“494  
 
Diese Abgrenzung von schwarzen SüdafrikanerInnen führt gleichzeitig zu einer Ablehnung 
des aktuellen politischen Systems und einer Glorifizierung des Apartheidsystems, welche die 
                                                
490 Vgl. Meyer (2001), S. 14. 
491 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 1:06:01 – 1:06:13.  
492 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 1:43:45 – 1:44:28.  
493 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 1:46:16 – 1:46:49.  
494 Interview 19 mit Person 15, Zeit: 0:55:33 – 0:56:17. 
 140
vielen Nachteile und Schwierigkeiten der alten politischen Struktur in den Hintergrund treten 
lässt: 
„If I look at the crime, there was never so much crime. If I look at AIDS, there was never 
AIDS. I mean, we never heard of AIDS. Maybe there was AIDS, but not as much as it is 
now. It is absurd. Then the new South Africa has become absurd to me. I mean, I grew up 
in apartheid era, and I found there was more peace and tranquility than what I am faced 
with now. Gosh, it's wild, it's crazy. But then I also think about people, what are they? 
People have actually become different. They are not the same as they used to be. They 
just don't respect.“495 
 
„I believe, I still believe, although I'm not a racist, I still believe apartheid times, was the 
better times. It was more respect. People respected people in their community. They lived 
their life the way they have to. They pray the way they have to. Leave them there. You 
pray the way you pray, you live in your area.“ 496 
 
Als weiterer interessanter Faktor meiner Forschungsarbeit hat sich herausgestellt, dass es bei 
meinen InterviewpartnerInnen im Hinblick auf den Referenzrahmen einer „indischen 
Identität“ tendenziell einen Unterschied zwischen indischen SüdafrikanerInnen hinduistischen 
und muslimischen Glaubens gab. Die meisten derer, die sich dem Hinduismus zugehörig 
fühlten, sprachen häufiger von einer, die community umfassenden „indischen Identität“ und 
einem einheitlichen Wertesystem auf Grund einer gemeinsamen Herkunft – muslimische 
indische SüdafrikanerInnen wurden in diese Bemerkungen eingeschlossen.  
„Although you have many religions here. [...] But still, it doesn't matter what the religion 
is, the underlying culture is still, and the value system is still Indian, if I can call it that. 
Based on family, family traditions, and all that kind of stuff.“ 497 
 
Die Antwort auf die Frage nach der eigenen Selbstwahrnehmung stand beim Großteil meiner 
hinduistischen InterviewpartnerInnen unter dem Referenzrahmen „Indien“: „I purely would 
say I'm Indian only. Not an India Indian and not a South African Indian. I'm just Indian and 
proud to be one.“498 
 
Im Unterschied dazu führten die von mir interviewten Muslime in erster Linie ihre Religion 
als identitätsstiftendes Element an: 
„Well, I see myself as South African. Born in South Africa, raised in South Africa. But if 
you travel overseas, they tell you are Indian. And your grandparents and great-
grandparents came from India. [...] So... yes I'm Indian in South Africa. I mean, there is 
no hiding away. I'm not ashamed of it at all. But the fact is, that I'm South African. We 
fought for the struggles of... you know... the Apartheid years, for our schools. We fought 
for all that. We didn't just sit still and we didn't just let everything come to us and let the 
                                                
495 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 0:42:53 – 0:43:31.  
496 Interview 25 mit Person 22, Zeit: 1:43:09 – 1:43:34. 
497 Interview 20 mit Person 16, Zeit: 0:28:39 – 0:29:00. 
498 Interview 12 mit Person 7, Zeit: 1:06:24 – 1:06:32. 
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black men fight for us. We fought in the struggles in our schools, we did the boycotting, 
we did everything. [...] I would first go as a South African Muslim than anything else.“499 
 
Eine Beobachtung, die auch Smitha Radhakrishnan bei ihrer Forschung in Durban machte: 
„[...] dominant representations of Indian culture are predominantly Hindu. Muslim 
respondents identify their discomfort with Hindu-centered public constructions of Indian 
culture. Muslim women focused closely on their religion alone when describing their 
notion of culture [...]“500 
 
Dies lässt sich wohl einerseits darauf zurückführen, dass das Konzept des Hinduismus stark 
mit dem Land Indien verbunden ist, während der Islam ein „globales Phänomen“ ist. 
Natürlich gibt es mittlerweile auch weltweit Gruppen hinduistischen Glaubens, dennoch tritt 
eine territoriale Bedeutung, wie etwa durch das Konzept der „Mutter Indien“, im Hinduismus 
eher in den Vordergrund.501  
Ein zweiter Grund, weshalb der Islam neben einer „Indianness“ eher als wichtiger 
Referenzrahmen dient ist wohl der, dass im Islam auch Themen wie etwa das Familienrecht 
eigens geregelt sind und Religion daher nicht nur im Alltagsleben eine große Rolle spielt: 
„[...] an Indian background would be different to an Islamic background. Because with 
the Islamic background you have the laws on divorce and inheritance and there is 
different laws that are coming into effect, especially when there is abuse and there is 
divorce and so on.“502 
 
Das heißt allerdings nicht, dass Indien und das Gefühl, SüdafrikanerIn mit indischen Wurzeln 
zu sein in der Selbstwahrnehmung indisch-südafrikanischer Muslime keine Rolle spielen 
würde, wie etwa bei der Unterscheidung in „alte“ und „neue Muslime“ verdeutlicht, es ist 
lediglich eine als weniger wichtig wahrgenommene.  
 
Klar wird, dass von einer homogenen „indischen Identiät“, sofern es diese überhaupt gibt, in 
Lenasia, aber auch in Südafrika allgemein, nicht gesprochen werden kann. Dennoch dient der 
indische Hintergrund, sei er „imaginiert“, „konstruiert“ und Generationen zurückliegend, 
einerseits als einendes Element der BewohnerInnen Lenasias und andererseits, in mehr oder 
weniger übergeordneter Form, als Referenzrahmen für die eigene Positionierung, die eigene 
Identität. 
 
                                                
499 Interview 8 mit Person 3, Zeit: 0:21:41 – 0:22:52. 
500 Radhakrishnan, Smitha (2005): „‘Time to Show our True Colours’: The Gendered Politics of „Indianness“ 
in Post-Apartheid South Africa.“ In: Gender and Society, Vol. 19, Nr. 2, Gender-Sexuality-State-Nation: 
Transnational Feminist Analysis, S. 274. 
501 Vgl. dazu zum Beispiel: Ramaswamy, Sumathi (2001): „Maps and mother goddesses in modern India.“ In: 
Imago Mundi. The International Journal for the History of Cartography, 53, 2001, S. 97-114. 
502 Interview 9 mit Person 4, Zeit: 0:25:47 – 0:26:08. 
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Interviewliste 
 
Person Geschlecht Datum Länge Interviewcode 
          
1 m 20.2.2009 Teil 1 0:22:56 1 
    20.2.2009 Teil 2 0:42:49 2 
    01.04.2009 1:44:00 3 
          
2 f 12.02.2009 ohne Aufnahmegerät 4 
          
3 f 12.02.2009 ohne Aufnahmegerät 5 
    24.02.2009 ohne Aufnahmegerät 6 
    17.3.2009 Teil 1 0:41:20 7 
    17.3.2009 Teil 2 0:44:56 8 
          
4 f 24.02.2009 0:58:49 9 
          
5 f 24.02.2009 0:58:49 9 
          
6 f 24.02.2009 ohne Aufnahmegerät 10 
    29.04.2009 0:58:32 11 
          
7 f 03.03.2009 1:13:17 12 
          
8 f 03.03.2009 1:13:17 12 
          
9 f 03.03.2009 ohne Aufnahmegerät 13 
          
10 f 10.03.2009 0:37:28 14 
          
11 f 10.03.2009 0:26:02 15 
          
12 f 11.03.2009 0:42:21 16 
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Person Geschlecht Datum Länge Interviewcode 
          
13 m 16.03.2009 0:42:54 17 
          
14 m 17.03.2009 1:19:48 18 
          
15 f 17.03.2009 1:14:16 19 
          
16 m 18.03.2009 0:42:53 20 
          
17 m 18.03.2009 0:32:03 21 
          
18 m 01.04.2009 0:20:04 22 
          
19 f 16.04.2009 1:01:41 23 
          
20 m 16.04.2009 1:03:53 24 
          
21 f 16.04.2009 1:03:53 24 
          
22 f 16.04.2009 1:51:16 25 
          
23 m 29.04.2009 1:26:58 26 
 
 
Die Interviews wurden, sofern in der Interviewliste nicht anders vermerkt, mit einem 
Aufnahmegerät aufgezeichnet. Sämtlichen InterviewpartnerInnen wurde Anonymität 
zugesichert, Personen und Interviews wurden daher in der Auswertung Nummern 
zugewiesen. Bei drei Interviews wurden, auf Wunsch der befragten Personen hin, zwei 
InterviewpartnerInnen gleichzeitig befragt. Diese sind in der Liste grau gekennzeichnet.  
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Abstract - Deutsch 
 
Im Zentrum aktueller Diskussionen über Migration nach Österreich oder Europa steht häufig 
die Frage nach „Integration“ bzw. ob diese von MigrantInnen überhaupt ausreichend 
angestrebt wird. Eine Auseinandersetzung mit dem Begriff „Integration“ und deren Definition 
wäre jedoch in vielerlei Hinsicht wünschenswert. Geht es lediglich darum, MigrantInnen 
einem Assimilierungsprozess zu unterziehen und sie zu „echten ÖsterreicherInnen“ zu 
machen und ist ein solcher Prozess überhaupt wünschenswert? Oder wird MigrantInnen von 
ihrem Umfeld nicht ohnehin stets ihre „Andersartigkeit“ vor Augen gehalten und 
festgeschrieben, die gewünschte „Assimilierung“ damit von genau jenen, die sie fordern, ad 
absurdum geführt? 
 
Im Rahmen dieser Überlegungen können Analogien zum Kontext indischer 
SüdafrikanerInnen gezogen werden. Eingewandert ab 1860, einerseits als 
KontraktarbeiterInnen, welche die verbotene SklavInnenarbeit ersetzen sollten, andererseits 
als „freie Personen“, die sich als HändlerInnen im heutigen Südafrika niederließen, begann 
die Geschichte indischer SüdafrikanerInnen als eine der Ausgrenzung und Stigmatisierung. 
Auch unter dem Apartheidregime Südafrikas änderte sich dieser Status nicht. Im Gegenteil, 
die „Andersartigkeit“ indischer SüdafrikanerInnen, die bis 1961 nicht als StaatsbürgerInnen 
Südafrikas anerkannt wurden, sollte in Form der „Rassenkategorisierung“ und der damit in 
Zusammenhang stehenden Gesetzgebung der Apartheidregierung weiter festgeschrieben 
werden. Die Ansiedlung in so genannten Group Areas, weit außerhalb der Stadtzentren, ist 
wohl eines der einschneidendsten Ereignisse in der Geschichte indischer SüdafrikanerInnen. 
Die ehemalige indische Group Area Johannesburgs, das die zweitgrößte Zahl indischer 
SüdafrikanerInnen nach Durban beherbergt, ist Lenasia, ca. 35 km südwestlich des 
Stadtzentrums. Ab Mitte der 50er Jahre besiedelt, leben in Lenasia heute etwas mehr als 
83.000 Menschen, auch nach Ende der Apartheid sind es hauptsächlich indische 
SüdafrikanerInnen, die dort geblieben sind.  
 
Lenasias Geschichte ist bestimmt durch die Nähe zu Soweto, dem größten ehemaligen 
schwarzen Township Südafrikas, zentraler Ort für den Widerstand gegen die 
Apartheidregierung. Im Kampf gegen das Apartheidsystem waren daher auch viele 
BewohnerInnen Lenasias, gemeinsam mit schwarzen SüdafrikanerInnen, aktiv beteiligt. Mit 
Ende der Apartheid und den ersten freien Wahlen, wandelte sich dieser Zusammenschluss im 
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gemeinsamen Widerstand zusehends in Skepsis. Unsicher über die eigene Position in einem 
„neuen Südafrika“, wandten sich viele indische SüdafrikanerInnen von der, seit 1994 
regierenden Widerstandspartei des African National Congress (ANC), ab. Eine negative 
Grundstimmung, nicht nur gegenüber der regierenden Partei, sondern auch gegenüber der 
schwarzen Bevölkerung Südafrikas im Allgemeinen, ist vielfach die Folge. Dies wird etwa 
bei diversen Umfragen, bei denen indische SüdafrikanerInnen stets pessimistisch in ihre 
eigene und die Zukunft Südafrikas blicken, deutlich. Aber auch im Gespräch mit 
BewohnerInnen Lenasias wurde immer wieder die Angst vor einer „Übervölkerung und 
Entmachtung“ durch schwarze SüdafrikanerInnen angesprochen. So wird etwa die Politik der 
„affirmative action“, also die gezielte Bevorzugung nicht-Weißer, besonders Schwarzer, am 
Arbeitsmarkt, oder auch die geringe Zahl indisch-südafrikanischer Regierungsmitglieder als 
offensichtliche Benachteiligung indischer SüdafrikanerInnen betrachtet. Prüft man jedoch die 
Zahlen, so ergibt sich ein anderes Bild. Nach wie vor ist der Anteil Arbeitsloser unter der 
schwarzen Bevölkerung weitaus höher als unter indischen SüdafrikanerInnen und auch die 
Zahl der Regierungsmitglieder ist, verglichen mit dem Anteil indischer SüdafrikanerInnen an 
der Gesamtbevölkerung, überproportional.  
 
Deutlich wird, die kontinuierliche Ausgrenzung, Ghettoisierung und vor allem die bis heute 
nachwirkende Klassifizierung als „InderInnen“ durch die Apartheidregierung, haben zu einer 
Abschottung vieler indischer SüdafrikanerInnen vom Rest der Bevölkerung und einem 
Rückzug nach Innen, also der Orientierung an einer imaginierten, konstruierten „kollektiven 
indischen Identität“, geführt, die in einem Gegensatz zur sprachlichen und religiösen 
Heterogenität indischer SüdafrikanerInnen steht. 
Die Analyse von vier verschiedenen community development Organisationen aus Lenasia, 
anhand von theoretischen Konzepten wie Benedict Andersons Ansatz der „imagined 
communities“ und Stuart Halls Überlegungen zu Diaspora Identitäten, verdeutlicht einerseits 
diese Abgrenzung gegenüber anderen „Bevölkerungsgruppen“  Südafrikas und andererseits 
die damit in Zusammenhang stehende  Rückkehr zu „kulturellen und traditionellen Werten“.  
 
Im Mittelpunkt der, selbst so definierten community Lenasias, steht eine kollektive 
„Indianness“, um die herum Ängste, Probleme, Forderungen, aber auch soziale Komponenten 
wie Heirat oder Religion und letztlich auch die Tätigkeiten, Ziele und Konfliktfelder der 
analysierten Organisationen angeordnet werden können.    
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Abstract – Englisch 
 
At the center of discussions around migration to Austria or Europe in general, is the term 
„integration“ and the debate if this so-called „integration“ is sufficiently pursued by migrants. 
In this context, a serious examination of the term „integration“ is eligible. Is it’s mere purpose 
a process of „assimilation“ of migrants with the aim of making them „real Austrians“ and can 
such a process be desirable at all? Or are possible differences of migrants reproached and 
even pegged by their environment, making the demanded „assimilation“ unattainable? 
 
In line with these thoughts, connections can be drawn to the context of Indian South Africans. 
Migrated from the 1860s as indentured labour force, which was supposed to replace the then 
prohibited slave work, and on the other side as „free“ individuals, who settled as traders in 
today’s South Africa, the history of Indian South Africans has always been one of exclusion 
and marginalisation. This status did not change under the regime of apartheid, on the contrary, 
the „otherness“ of Indian South Africans, who have not been recognised as South African 
citizens up to 1961, has been established further by „race categorizations“ and the legislation 
of the apartheid government. The settlement in so-called „Group Areas“, far away from the 
city centers, has probably had some of the most far-reaching effects in the history of Indian 
South Africans. The former Indian „Group Area“ of Johannesburg, home to the second largest 
number of Indian South Africans after Durban, is Lenasia, located approx. 35 km southwest 
of the city center. Although Lenasia was populated only from the mid 50s, it today counts a 
population of more than 83.000 people. Even after apartheid’s end, it still mainly consists of 
Indian South Africans who remained in their old „Group Area“. 
 
Lenasias history is defined by it’s proximity to Soweto, the largest former black „Township“ 
in South Arica, which was known as one of the central points of resistance against the 
apartheid government. Numerous residents of Lenasia have been actively involved in the 
struggle against apartheid, together with fellow black South Africans. After the end of 
apartheid and the first free elections, this solidarity has slowly changed into scepticism. 
Insecure about their own position in a „new South Africa“, many Indian South Africans 
turned away from the since 1994 ruling African National Congress (ANC), formerly the party 
of resistance against apartheid. Frequently, the consequences are negative sentiments, not 
only towards the ruling party, but also towards the black population in South Africa in 
general. Different surveys, in which Indian South Africans present themselves as most 
pessimistic about their own and South Africa’s future, reveal this scpeticism. Talking to 
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residents of Lenasia, the fear of being „overpopulated and disempowered“ by black South 
Africans has been mentioned constantly. The politics of „affirmative action“ in the labour 
market and the low number of Indian South Africans in the cabinet are often being interpreted 
as obvious discrimination against Indian South Africans. Analyzing the statistics, a different 
picture emerges. The percentage of unemployed individuals is still far higher among the black 
population and even the number of cabinet ministers with Indian South African background 
has, compared to the total ratio of Indian South Africans, always been higher.   
 
It’s becoming apparent, that the constant exclusion, ghettoisation and especially the 
classification as „Indians“ by the apartheid government, led to the separation and withdrawal 
from other South African „population groups“. An orientation and concentration on an 
imagined, constructed, collective „Indian identity“ can be observed as a result, that forms a 
contrast to the linguistic and religious heterogeneity of Indian South Africans. 
 
The analysis of four different community development organisations from Lenasia, on the 
basis of theoretical concepts like Benedict Andersons idea of „imagined communities“ or 
Stuart Halls thoughts on diaspora identities, reveals the separation of Indian South Africans 
from other „population groups“ on the one hand, and on the other hand pinpoints the resulting 
reversion to „cultural and traditional“ values. 
 
In the center of Lenasias so-called community, resides a collective „Indianness“ around which 
fears, problems, demands, as well as social components like marriage or religion, and 
ultimately even the work, aims and conflicts within the analysed organisations, can be 
assembled. 
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